الشيعة آلعرب 
الهوية والمواطنة 


المركز yal!‏ بي لأنحاث و دراسة السباسات 
Arob Center For Recoa-c* £ Polio, Studies‏ 


الشيعة العرب 
الهوية والمواطنة 


5 0 ld 
و دراسه السياسات‎ Clos au ,2J المركز‎ EXE Jl 
Arab Center for Recoa-c^ € Policy Studics 4 


الشيعة العرب 
الهویه و Aiba! gall‏ 
مكتبة الحبر الالكتروني_ 
مكتبة العرب الحصرية 


نصير الكعبي 
حامد حافظ العبد الله 
الطاهر بن يحى 


نهار محمد نوري 


الفهرسة في آثناء النشر alae]‏ المرکز العربي للابحاث ودراسة السیاسات 

الشيعة العرب: الهوية و المواطنة/الهام لطيفي... s]‏ آخ.]؛ تحریر حیدر سعید. 

یشتمل على |رجاعات ببلیو غر افية, 

ISBN 978-614-445-250-9 

1 الشيعة - العراق - ندوات وموتمرات. 2. الشيعة - لبنان - ندوات ومؤتمرات. 3. الشيعة - ایران - ندوات وموتمرات. 


4. الشيعة - تونس - ندوات وموتمرات. 5. الشيعة - الخلیج العربي - ندوات وموتمرات. 6. المواطنة. 7. الهوية - البلدان العربية. أ. 
لطيفي» الهام. ب. سعید» حیدر . ج. الشيعة العرب: Aa sell‏ و المواطنة (2016: قطر ). 


305.697820956 
العنوان بالانكليزية 
The Arab Shiites: Identity and Citizenship‏ 
by Multiple Authors‏ 
الاراء الواردة في هذا الکتاب لا تعبّر بالضرورة عن اتجاهات یتبناها المرکز العربي للأبحاث ودراسة السیاسات 
الناشر المرکز العربي للأبحاث ودراسة السیاسات 
شارع الطرفة - منطقة 70 وادي البنات - ص. ب: 10277 - الظعاین» قطر هاتف: 40356888 00974 


جادة الجنرال فوّاد شهاب شارع سلیم تقلا بناية الصيفي 174 ص. ب: 4965 11 ریاض الصلح بیروت 2180 1107 لبنان 
هاتف: 8 991837 1 00961 فاکس: 1991839 00961 


البرید الالکتروني: 
beirutoffice@dohainstitute.org‏ 
الموقع الالكتروني: 
www.dohainstitute.org‏ 
© حقوق الطبع والنشر محفوظة للمرکز 


الطبعة الأولی 
بیروت. شباط/فبر ایر 2019 


ث- القسم الأول 

الشيعة العرب في المخیال التاريخي 

الفصل الأول 

adel‏ «الهویات النصیف» و الاصول البعيدة 

للصراع السني - الشيعي ...... الطاهر بن يحى 

الفصل الثاني 

إشكالية السرديات العثمانية والغربية عن«الشيعة العرب»:الهندسة الاجتماعية وسياسة 
التدامج والفصل في العراق العثماني المتأخر ...... نهار محمد نوري 


الفصل الثالث 
الشيعة العرب في المخيال الشعبي الإيراني 


فحص في رحلات الحج الفارسية "E‏ نصير الكعبي 


-Z‏ القسم الثاني 
شيعة العراق و (شكالية الهوية الوطنية 
الفصل الر e‏ 


asd ds وض‎ yall dco 


الفصل السادس 

عقل الدولة وعقل الحوزة: أي علاقة؟ 

بحث في الهوية و المواطنة في العراق المعاصر ...... علي الصالح مولی 
الفصل السایع 

E cha‏ الوطنية 

والدولة الوطنية في العراق ...... حارث حسن 
ح- القسم الثالث 

المسألة الشيعية في لبنان والخليج 

الهوية والمشاركة 

الفصل الثامن 

من الشيعية العاملية إلى الشيعية السياسية 


وأحوالها في لبنان ....... وجيه كوثراني 


الفصل التاسع 

للمسالة الشيعية في الخلیج 

سطوة البنی التقليدية و الئسییس المذهبي uuu‏ بدر الإبراهيم 

الفصل العاشر 

موسی الصدر ويقظة الهوية الشيعية في لبنان ...... خلیل فضل عنمان 
الفصل الحادي عشر 

الشيعة و المشارکة السیاسیة: حالة الکویت ums‏ 
è‏ القسم الرابع 

الشيعة العرب و التشییع ما وراء الحدود 


الفصل الثاني عشر 


حسن عبد الله جوهر وحامد حافظ العبد الله 


الشيعة العرب: الموقع والمفارقة ...... حميد دباشي 
الفصل الثالث عشر 
الشيعة العرب في إيران 


نحو تعريف جديد للهوية العربية الأهوازية ...... إلهام لطيفي 


المساهمون 


alg‏ لطيفي 


باحثة عربية ايرانية من الأهوازء نقیم في بلجیکا. وهي بصدد إعداد أطروحة دکتوراه في 
جامعة ليج عنوانها «الهوية الثقافية للاقلية العربية الاهوازية في إيران». حاصلة على شهادة 
الماجستیر في فلسفة التربية من جامعة طهران عن آطروحتها «التفسیر الفلسفي للهوية ودور 
التربية في تشکیلها ونموها من خلال کتابات ابن خلدون و العلامة الطباطباني». عملت مترجمة بين 
اللغتین العربية و الفارسية. 


بدر الإبراهيم 


کاتب وطبیب سعوديء مولود في GLY sll‏ المتحدة في عام 1985. صدر له «حدیث 
الممانعة و الحریفة» )2012« و«الحراك الشيعي في السعودیة: تسييس المذهب ومذهبة السياسة» 


حارث حسن 


الأوسط في بیروت. كان باحثا Jj‏ غير مقیم وعضو مجموعة مستقبل العراق في «مجلس 
الاطلسي» (Atlantic Council)‏ حاصل على شهادة الدکتوراه في العلوم السياسية من جامعة 


سانت آنا pall‏ اسات العلیا في ایطالیا. ترکز بحوثه على سیاسات الهوية والقوی الدينية وعلاقاتها 
ala) galla‏ ندیه مر النكرك دو سناسا متیر ان Rad.‏ راشای یف was Wis‏ 
بالانكليزية عن الوطنية و الطانفية في العراق تخیل الأمة. 


حامد حافظ العبد الله 


آستاذ العلوم السياسية في جامعة الکویت. حصل على شهادة الدکتوراه في العلوم السياسية 
من جامعة مانشستر في بریطانیا في عام 1989. له كتاب منشور عن حزب الدعوة في العراق» 
فضلا عن de gana‏ من البحوث العلمية المنشورة عن جماعات المعارضة cA yell‏ والعلاقات 
الكويتية - العر اقية» و العلاقات الكويتية - الایر انية, 


حسن عبد الله جوهر 


أستاذ العلوم السياسية في جامعة الکویت» حاصل على شهادة الدکتوراه في العلاقات الدولية 
من جامعة ولاية فلوریدا بالولایات المتحدة في عام 1989. انتخب HE‏ في مجلس الامة الكويتي 
ست دورات متتالية (2012-1996). نشر العدید من الدراسات والبحوث العلمية في المجلات 
الكويتية والعربية والعالمیة. عن قضایا Gell‏ الوطني والسياسة الخارجية الكويتية والاسلام 
السياسي و آمن الطاقة. يكتب بانتظام في الصحافة الكويتية منذ مطلع التسعینیات. 


حمید دباشي 


آكاديمي ايراني» یشغل منصب «هاغوب کیفورکیان» pall‏ اسات الايرانية والادب المقارن 
في جامعة کولومبیا في نيويورك. عضو موسس لمعهد الادب المقارن والمجتمع في جامعة 
کولومبیا» و عضو مؤسّس لمرکز الدراسات الفلسطينية في الجامعة نفسها. يكتب عن السینما. atl‏ 
مشرو ع «أحلام وطن» وهو مشرو ع فیلم فلسطيني يُعنى بالحفاظ على السینما الفلسطينية. صدر له 


آکثر من 20 GES‏ منها بعد الاستشراق: المعرفة والقوة في زمن الارهاب )2008( والتشیع: دين 
الاحتجاج )2011( و الربیع العربي: نهاية حقبة ما بعد الاستعمار (2012). 


حيدر سعید 


باحث في المرکز العربي للابحاث ودراسة السیاسات» ورئيس تحریر مجلة «سیاسات 
عربية» التي یصدرها المرکز. حاصل على شهادة الدکتوراه في اللسانیات من الجامعة المستنصرية 
في بغداد في عام 2001. عمل في عدد من مراکز البحوث في المنطقة. وأسهم في كتابة «التقریر 
الوطني لحال التنمية البشرية في العراق» لعامّي 2009 و2014. صدر له وضع العلوم الاجتماعية 
في الجامعات العراقية )2008( وسياسة الرمز: عن نهاية ثقافة الدولة الوطنية في العراق 
(2009). 


أكاديمي وإعلامي لبناني» وهو مستشار سياسي أقدم في الأمم المتحدة» عمل في بعثات عدة 
للأمم المتحدة» في العراق وأفغانستان والصومال. حصل على شهادة الدکتوراه في العلوم السياسية 
من جامعة إكستر البريطانية. قبل التحاقه بالأمم المتحدة في عام 2007» درّس العلوم السياسية في 
جامعة إنديانا الأميركيةء ليزاول بعدها العمل الصحفي. انتدبته BBC‏ في مهمات صحفية إلى Bac‏ 
دول منها العراق» ولبنان» والإمارات» والبحرين. صدر له Sectarianism in Iraq: GUS‏ 
(The Making of State and Nation since 1920) 2015‏ 
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أستاذ في ASIE‏ الاداب والفنون والانسانیّات بمنوبة بتونس» مختص في نظریات الحجاج 
وتحلیل الخطاب. آنجز دکتوراه دولة عن «الخطابة العربية القديمة: دراسة في آصولها النظرية 
و آبعادها التداولية و آشکالها الحجاجيّة». 
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مختص في الإسلاميات. مجال اهتمامه الدقيق الدراسات الشيعيّةء التي أعد فيها أطروحة دكتوراه 
بعنوان «عقائد الشيعة الاثني عشريّة وأثر الجدل في نشأتها وتطوّرها حتى القرن السابع من 
الهجر $« (نشرت في كتاب). 
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أستاذ الصحافة والأدب في قسم الأدب الإنكليزي في الجامعة الأميركية في العراق» في 
مدينة السليمانية. حاصل على شهادة الدكتوراه في الدراسات الثقافية من جامعة بوردو بولاية إنديانا 
بالولايات المتحدة. تدور اهتماماته البحثية على موضوعات الحداثة الغربية والشرق أوسطية» 
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أستاذ محاضر في كلية الآداب والعلوم الإنسانية بجامعة صفاقس» متخضص في قضايا 
الفكر العربي الحديث والمعاصر. نشرت له كتبء منها الهُوية: سؤال الوجود و العدم» دراسة تحليلية 
نقديّة لعلاقة LY!‏ بالآخر )2006(« ومن الإمام المعصوم إلى الفقيه الوليّ: الدينيّ والسياسيّ لدى 
الإمامية الاثني عشريّة (2011). حاصل على الجائزة العربيّة للعلوم الاجتماعيّة والإنسانيّة في العام 
الأكاديمي 2015-2014. 


نصير الكعبي 


أستاذ التاريخ في جامعة الكوفة» ومدير المركز الأكاديمي للابحاث» حاصل على شهادة ما 
بعد الدکتوراه من قسم در اسات الشرق الأوسط بجامعة تورنتو )2015(« وعلى شهادة الدكتوراه من 


جامعة الكوفة (2008). صدر له عن المرکز العربي للابحاث ودراسة السیاسات مسمّی العراق 
وتخومه في المدوّنات البهلوية - الساسانية: دراسة في التاریخ الثقافي والايديولوجي للمفهوم 
(2018). ومن کتبه جدلية الدولة والدین في الفکر الشرقي القدیم ایران: العصر الساساني أنموذجًا 
(2010). كما ترجم عن الفارسية کتاب رسول جعفریان أطلس الشيعة: در اسة في الجغر افية الدينية 


للتشیع )2015( 


نهار محمد نوري 


أستاذ التأريخ في الجامعة المستنصرية في بغداد» أكمل دراسته الجامعية في كلية الاداب 
بجامعة بغداد في تخصص التأريخ الحديث. له كتاب العلمانية البريطانية: دراسة في نشوء المفهوم 
وتطوره (۰)2015 وترجم كتاب يوجين روغان مدرسة العشائر في إسطنبول (۰)2014 وكتاب 
خوان كول وموجان مومن العثمانيون وشيعة العراق: كربلاء أنموذجًا 1843 (2016). 


وجيه كوثراني 


أستاذ باحث في المركز العربي للابحاث ودراسة السياسات» والمدير العلمي للإصدارات 
فيه. عمل سابقّا مديرًا للدراسات في مركز دراسات الوحدة العربية» وأستاذا في الجامعة اللبنانية. 
تشمل بحوثه دراسات التاريخ الاجتماعي وعلم اجتماع السياسة ومنهجية البحث التاريخي. له 
مؤلفات عديدة» منها الدولة والخلافة في الخطاب العربي )1996( وبين فقه الاصلاح الشيعي 
وولاية الفقيه )2007( ومما صدر له عن المركز العربي تأريخ التأريخ )2012( والطبعة الرابعة 
من كتابه الفقيه والسلطان: جدلية الدين والسياسة في تجربتين تاريخيتين العثمانية والصفوية - 
القاجارية (2015). 


لا يتعدى yee‏ تعبير «الشيعة العرب»» لحظة صدور هذا الکتاب» ربع قرن من الزمان. 


ربما يكون هذا التعبیر (أو Cub ouai‏ قريبة Ala‏ وتدور في دائرته) قد استعمل قبل ذلك 
للإشارة إلى الأصول القومية للشيعة الذین یختلفون عن الشيعة الإيرانيين و الباکستانیین والأفغانيين 
والاذريين و الهنود وسواهم» في لغتهم ونقافتهم وما إلى ذلك. 


Lil‏ تعبیر «الشيعة العرب»» على النحو الذي يُستعمل في هذا الکتاب والادبیات القليلة التي 
سبقته» فیشیر إلى مجموعة ذات هوية منمایزة (هيء في حالة الشيعة العرب» هوية AS po‏ قومية - 
مذهبیة)» ویکون حراکها الاجتماعي و السياسي محكومًا بهذه الهوية (أو يتأثر بها)» سواء آکان هذا 
أمرًا واعيًا لدی هذه الجماعة ويُعبّر عنه خطابيًاء أم لا. 


أولا: السياق السياسي لتعبير «الشيعة العرب» 

کات et‏ آل رى فا الان تن ا الوب تس ى شاه 
متمايزة» لحظاتِ احتدام سياسي في منطقة المشرق العربي وجواره. وكان التعبير تعبيرًا سياسيًا 
بقدر كبير؛ إذ كان المراد من تعبير «الشيعة العرب» تمييزهم من شيعة آخرين» ليس من Cus‏ 
أصولهم القومية فحسب. لكن أيضّاء وهذا هو الأهم» من حيث agil‏ ليسوا جزءًا من (ولا يندمجون 
في) جسم شيعي موخد» أو طائفة شيعية عابرة الحدود» إن شنت وإبراز أنه ليس لهم مشروع 
سياسي واحد (أو موحّد) مع هؤلاء» بل لهم خصوصيتهم الجوهرية النابعة من هويتهم العربيةء 
سوسيولوجيًا cle s (Gil‏ نحو آولی» سياسيًا. 


تحديدّاء كان المراد من تعبیر «الشيعة العرب» تبیان آنهم لیسوا جزءًا من التصوّر النمطي 
الذي عمّمته جمهورية إيران الاسلامية عن الشيعة منذ آواخر سبعینیات القرن العشرین» وتأکید أن 
هذا التصوّر لا یصدق علیهم. 

لم يكن عدد الکتابات الأكاديمية التي نتناول الشيعة» والتي ظهرت قبل آواسط التسعینیات» 
كبيرًاء فقد شر بعض الدر اسات هنا وهناك» وفي أوقات متفرقة. بعضها (وهو قلیل جدًا) یعود إلى 
ما قبل الثورة الاسلامية في إيران )1979( وأكثرُها ظهر بعد هذا التاریخ. ds‏ هذه الأعمال يركز 
على شيعة إيران» خصوضا بتأثير من الثورة الإسلامية؛ بالتاكيدء ما عدا أعمالا نادرة تتناول 
«الشيعة العرب»» أو الشيعة في البلدان العربية!. 


تفسّر جویس ويليء التي كانت قد ألفت كتابًا مبكرا عن الحركة الاسلامية الشيعية في 
العراق» غياب الاهتمام الأكاديمي بالشيعة العرب بأنهم لم یقیموا دولة في التاريخ الحدیث» والتاريخ 
هو تاريخ المنتصرین في العادة. لدلك» كان ثمة اهتمام بشيعة إيران» الذين كانت لهم دول متعاقبة 
في التاريخ الحدیث» منذ الدولة الصفوية2. 


حتى النادر من الأعمال الأكاديمية التي تناولت الشيعة العرب لم يعتمد المقاربات القائمة 
على سياسات الهوية التي تعتمل داخل هذا «الجسم الشيعي». ومن ثم لم يتناول الهوية العربية 
بوصفها عنصرًا في الحراك السياسي والاجتماعي لهؤلاء الشيعة؛ ربما GY‏ موضوع الشيعة ظل 
أسير حقل التاريخ» والأنثروبولوجيا بقدر (UE‏ ولم تدخل مقاربات السياسة أو السوسيولوجيا 
السياسية إلا متأخرًا. 


خلال التسعينيات» بعد الغزو العراقي للكويت وانتفاضة الشيعة في جنوب العراق» اختلف 
الأمر» فظهرت uel‏ أكاديمية عن الشيعة العرب. كانت واعية بالتمايزات السوسيولوجية والثقافية 
والتاريخية بين الشيعة في الأقاليم المختلفة» أو بالحدود الإثنية الفاصلة بينهم ولا سيما بين الشيعة 
العرب والشيعة الایر انیین A‏ 


على الرغم من الطابع الأكاديمي لهذه الاعمال» لم يكن يبدو أن هذه الأطروحة منفصلة عن 
سياقها السياسي» وعن الطلب السياسي على رسم خطوط تفصل وتميّز ما يبدو أنها ABS‏ ديموغرافية 


شبعبة واحدة. 


rs 


في التسعینیات clue)‏ بدأ عدد غير قلیل من الناشطین السیاسیین الشيعة» أو من ذوي 
الاصول الشيعية (ومنهم منقفون وباحتون)» ممن لهم توجّهات سياسية قريبة من توجّهات الولایات 
المتحدة» باستعمال تعبیر «الشيعة العرب» في إطار اظهار تمایز هوّلاء من المشروع الايراني 
الأيديولوجي الر اديكالي والثيوقراطي المعادي للغرب» وهو آمر يقود» بحسب اعنقاد هؤلاء» إلى أن 
تتبنی الولایات المتحدة (والقوی الغربية عمومًا) الشيعة بوصفهم حلفاءء وتبّني استرانیجیاتها في 
المنطقة استنادًا إلى هذا التحالف الجدید. 

قد یکون جزء من التصوّرات التي قادت الولايات المتحدة إلى غزو العراق و سقاط نظام 
صدام حسین في عام 2003( هو مثل هذه التصوّرات عن خصوصية الشيعة العرب. 

كان «الشيعة العرب» في هذا السیاق رهاتاء ولا ضیف: أكثر منهم واقعًا فعليًا؛ ذلك أن هذا 
الواقع لم يكن مکتشفا؛ فالكتلة الکبری منهم في العراق و الخلیج. لم نکن مطلقة اللسان وترزح تحت 
حکم أنظمة شمولية. ومعنی هذا أننا لم نکن نتوافر على «خطاب شيعيّ عربي حرّ» لنعرف» على 
وجه الدقة» كيف بتعامل الشيعة مع مسائل الهوية والهوية الوطنية و الطائفة وما إلى ذلك. ومن تم 
كان استعمال تعبیر «الشيعة العرب» يتضمن Ula)‏ على ce ga‏ وعلی تمایزهم السوسيولوجي 
و السياسي. 

في تقديرناء حتى الأعمال الاأكاديمية القليلة التي ظهرت في ذلك التاريخ» كان یقف في 
خلفيتها مثل هذا الرهان. 

ما بعد الاحتلال الأميركي للعراق وإسقاط نظام صدام حسين في عام ۰2003 وتصدي 
النخب السياسية الشيعية لحكم العراق» بدا أن هناك سوالا إشكاليًا عن مدى علاقة هؤلاء بإيران» 
وهل يشكلون جزءًا من مشروع إمبراطوري إيراني وامتدادًا cal‏ ذلك أن إيران استطاعت» على 


الرغم من خضوع العراق لاحتلال عسكري أميركي مباشر )2011-2003( مذ نفوذها العميق 
وغير المسبوق خلال تلك الفترة في العراق» مستغلة علاقاتها بالنخب السياسية الشيعية. 


مرة أخرىء يدور الحديث عن «الشيعة العرب»» بوصفهم ALS‏ هوية سياسية متمايزة من 


هذه المرخ أيضًّاء كان «الشيعة العرب» رهانًا سياسيًاء في سياق الاحنقان الطائفي المتصاعد 


في المنطقة ما بعد الاحتلال الأميركي للعراق» ثم موجة التورات العربية التي بدأت في عام 
1 وتحديداء بعد التدخل الايراني في سورية لحماية نظام بشار الأسد؛ رهانًا سیاسیّا من 


مورا ار کن سى من رل ار مه إلى خد BONN EUR‏ ل ف کت ای 
معه مواجهة إيران ونفوذهاء ومن يأمل في أن يزدي هو لاء دورًا محوريًا في تخفیف الاحنقان القائم. 


مع أن الادبیات عن الشيعة تسارعت خلال هذه المدة؛ لتحلیل آطرهم السوسيولوجية 
و السياسية وفهمها ظل الأمل الرهاني علیهم أكثر حضورًا. فضلا عن أن هذه الاعمال» وان كانت 
قد وعت السیاقات التكوينية الخاصة بالشيحة العرب» لم تتعامل مع اشكالية الهوية العربية بوصفها 
إشكالية عامة» وظلت نتعامل مع السیاق السوسيوسياسي الخاص بشيعة کل ab‏ على نحو chai‏ 
بل إنها لم تعتن بمفهوم الهوية بوصفه محددًا Galil‏ یتحکم في الحراك السوسيوسياسي» حتی وان 
كان في البلدان المنفصلة؛ ذلك أن الهوية أوسع من کونها مجرد حدود Aut]‏ فهي آطر معقدة 
ومنوّعة من الروابط والانتماءات» بعضها تقليدي - وشائجيء مثل الهوية الطائفية والائنية 
و المناطقية والدينية» وبعضها حديث» وفي صدارته الهوية الوطنيةء أي الانتماء إلى أمةء بالمعنی 
السياسي الحدیث. و هذه الأنماط المختلفة من الروابط والانتماءات ليست مسنقلة ومنفصلة بعضها 
عن بعض, لکن تتعايش في ما بینها ونتفاعل, 


في الخلاصة كان تعبير «الشيعة العرب»» في ول ظهور له» uis‏ وان كان على الطاولة 
الأكاديمية» تعبيرًا مسيّسّاء يخفي وراءه رهانًا سياسيًاء أو رغبوية سياسية. 


ثانيًا: الشيعة العرب والانقسام المجتمعي في المشرق العربي 


في شباط/فبرایر ۰2016 aie‏ المركز العربي للأبحاث ودراسة السياسات مؤتمره عن 
«الشيعة العرب: المواطنة والهوية العربية»» في سياق هذا الاحتقان وضغوط التصورات 
والرهانات السياسية التي تطول وتغطي موضوع «الشيعة العرب» (وتؤثر فيه). غير أن المركز 
كان يسعى إلى الاتجاه المعاكس: إخضاع موضوع «الشيعة العرب» للتناول الأكاديمي» بعيدًا عن 
المقاربات ذات الطابع السياسي المحيطة» بل كان يسعى إلى أن تكون هذه المقاربات السياسية نفسها 


N‏ الموضوع الذي برید تشریحه. ان ما al glad‏ هذا الکتاب» الذي يراق اعمال هذا الموتمر 


وبعض الدراسات الي DuC‏ فیه» هو إعادة هذا المفهوم إلى الفضاء الأكاديمي المحض « مع تقدیر ه 
للأعمال الأكاديمية التي ظهرت قبل هذا التاريخ واعترافه بأهميتهاء وأنها دفعت البحث في هذا 
المجال. 


يتناول الکتاب» إِذَاء موضوع «الشيعة العرب». وبالتفصیل» يتناول الوضع السياسي 
للمواطنين الذين يعتنقون المذهب الشيعي (الإمامي الاثني عشري) في بلدان المشرق العربي حيث 
رقعتهم الجغر افية الأساسية» ومدی تاطر هم باطار جماعاتي (communitarian)‏ أي مدى 
انتمانهم إلى الهوية الشيعية بوصفها هوية سياسية» سواء أكانت هذه الهوية GIS‏ طابع وطني el‏ 
عابرة للحدود» والسیاقات التي تشكل فیها هذا الاطار» والتفاعلات التي يدخل فيهاء ولا سیما 
علاقتهم AI galls‏ الوطنية» وبهویتهم العربية» ومدی مشارکتهم السياسية و الاجتماعية (وهناك آدبیات 
ci ga‏ جلها آنجزه الشيعة آنفسهم. نتحدث عن آن المواطنین الشيعة لا یتمتعون بمشاركة سياسية 
متکافنة» و آنهم یخضعون في بعض البلدان للتمییز والتهمیش)» ثم الوضع الإقليمي للشيعةء الذين 
dhs‏ جهود لاظهارهم وکأنهم جماعة یربطها SSE‏ من أشكال التضامن العابر للحدود الوطنية 
وتربطها علاقة خاصة بایران» الجار الاقليمي الکبیر والقوي (Ml,‏ بوصفها مصدر التشیع 
السياسي في المنطقة. 


يمثل هذا الموضوع امتدادٌا لاهتمام عام للمرکز العربي للابحاث بدر اسة الانقسام المجتمعي 
الحاد. خصوصًا في منطقة المشرق العربي» وصعود هویات ما قبل sl)‏ ما دون) القومية لتسود 
المشهد. بعد نحو قرن أو آکثر من محاولة بناء الدولة الحديثة التي رعت مشروعا لبناء ALY)‏ 
ومحاولة بناء هویات وطنية یرنکز gale‏ بناء الأمة. 


هذه الانقسامات المجتمعية sala‏ وعنيفة» وأعادت التذکیر بانقسامات ذرّية شديدة شهدتها 
المنطقة قبل قيام الدولة الحديثة فيها. وبعد قرن» أو أكثر» من محاولة الدول الوطنية الناشئة تحقيق 
اندماج اجتماعي» تُستعاد هذه الانقسامات» بشكل أكثر دموية وعنقا. ورافقت هذه الاستعادة طرائق 
معقدة في سياسات الهوية» Cus‏ يبدو أن أنظمة الاستبداد التي سقطت لم تكن Giles ABU‏ بقدر ما 
كانت غطاء مزيّفاء لسیاسات هوية كانت تعتمل في العمق بشدة. 


قبل هذا pci gall‏ ¢ خصّص المرکز آحد موضوعي مؤتمره السنوي الثاني للعلوم الاجتماعية 
والانسانية في عام 2013 لدراسة «جدلية الاندماج الاجتماعي cling‏ الدولة والأمة في الوطن 


العربي»”. وفي الدورة الثالتة من الموتمر السنوي العلمي في قضایا الدیمقر اطية الذي غقد في 
آیلول/سبتمبر ۰2014 تناول المرکز «المسألة الطانفية وصناعة الأقلیات في المشرق العربي 
الکبیر»؟. وبعد انعقاد موتمر «الشيعة العرب»» عقد JS pall‏ موتمرین تناو لا موضوعین یدخلان في 
المجال نفسه. في نیسان/آبریل ۰2017 كان مؤتمر عن «العرب والکرد: المخاوف والمصالح 
و المشترکات»» حاول من خلاله المرکز فتح المشكلة الإثنية الأکثر تعقيدًا التي واجهت دولة المشرق 
العربي ومصیرها. وفي تشرین الأول/أكتوبر 2017 مؤتمر «المسیحیون العرب في المشرق 
العربي الکبیر : عوامل البقاء والهجرة و التهجیر» الذي تناول نزیف الهجرة المسيحية من المشرق 
العربي بوصفه Lia je‏ لاشكالية المواطنة والاندماج التي واجهت الدولة المشرقية. وقبل صدور هذا 
الکتاب» صدر کتاب عزمي بشارة الطائفة» الطانفية الطوائف المتخيلة7 الذي یسعی لصو غ نظرية 
عامة عن الطائفية» بوصفها المظهر الآهم للانقسام المجتمعي في المشرق العربي المعاصر. 

في هذه الأعمال وموضوعاتها الأساسية (الاندماج المواطنة الطائفية)» إلى جانب مفاصل 
كثيرة من نشاطاته» كان jS yall‏ مشغولا بقضية الانقسام المجتمعي التي يبدو آنها جديدة وراهنة 
على طاولة العلوم الاجتماعية و الانسانية العربية. 


ان التحدي الذي يواجه العلوم الاجتماعية و الانسانية في المنطقة Ay yall‏ هو كيف يمكن 
للمعرفة الناتجة منها ألا تکون مجرد تأملات أكاديمية عن الماضي. وأن تكونء بدلا من ذلك» 
معجونة بروح الحاضر » جزءًا منه ومن سجالاته» تتطور بالتوازي مع هذا الحاضر وتطوّره. 


بالتأکید» نحن نفصل» منهجیّا» بين المعارف الناتجة من دينامية علمية. والعمل السياسي 
المباشر . ولذلك ينبغي التأکید» مرة آخری» أن الرهان الأول للمرکز في هذا الاهتمام هو انتاج 
معرفة علمية أكاديمية عن هذا cg gata gall‏ غير أن المعرفة الاجتماعية لا قيمة لها من دون التفاعل 
مع فضائها. 


من هناء لم يكن فشل الاندماج والانقسام المجتمعي الحاد اللذان كشف عنهما سقوط الأنظمة 
الاستبدادية في المشرق العربيء المنطقة الثرية بالتعدد الهوياتي» موضوعين جديدين وراهنين على 
طاولة العلوم الاجتماعية والانسانية العربية فحسب» لکنهما Wie‏ تحديًا as‏ (آو التحدي الأكبر) 
الذي يواجه العلوم الاجتماعية في المنطقة العربية» وهذا ما نعتقد أنه ينبغي أن تكون له الأولوية في 
الأجندة البحثية. 


ثالًا: الشيعة وأزمة Al gall‏ المشرقية 


یمکن Sle} call‏ ان هذا الانقسام المجتمعي نکثف في N‏ مفصلیتین شهدهما 
A‏ العوبى 5 SIE‏ هی لح احقلال gall‏ اق :في عاد 003 Las‏ خن eas‏ انان 
ساحة تنافس دام بين هذه الهویات» و الثانية هي لحظة اندلاع الثورات العربية في عام 2011 التي 
أطلق تعثر‌ها 2 هویات خاد برز کأنه المحدد لمستویات الصراع الحقيقية الأخرى على 
السلطة والثروة والمشاركة السياسية والاجتماعية. وأثر ذلك 1586 خطرًا في تطييف الجماعات 
الشيعية والستية وفق خطوط استقطابها الطائفي المذهبي» وليس على أساس المواطنة والبرامج 
السياسية والاجتماعية والاقتصادية. 


إن الطائفية ظاهرة سياسية» وليست عقائدية أو دينية. وتضاعفت المشكلة مع تصدع أنظمة 
الحكم الاستبدادية مع الثورات العربية» وتطوّر الاحتقان الإيراني - العربي الذي يجري تعريفه 
(أحيائاء وربما (Lille‏ بأنه احتقان سني شيعيء ومحاولة تطييف الصراعات الإقليمية» وانزلاق 
الصراع الاجتماعي السياسي إلى اكتساب أبعاد صراع هوياتي» يجري فيه اختزال الإنسان إلى كائن 


ديني. 


يقتصر ما S‏ تسميته «المسألة الشيعية» على العراق ولبنان ودول الخليج؛ فهذه المناطق 
الثلاث هي التي يشكّل الشيعة فيها جز ٤ا Ly‏ من تركيبتها الديموغرافية. ويعني هذا أن هذه المسألة 
تخص المشرق العربي ونسيجه الديموغرافي المعقد. وهيء كما قلناء من مظاهر التنوّع الهوياتي 
ال(ئتي والديني ولطاتفي الذي بزخر به المشرق. وهي جزء من ترکات الطريقة التي حاولت بها 
الدولة الوطنية الحديثة معالجة هذا التنوّع وإدارته سياسيّاء بالأساليب التسلطية و الهروب من مو اجهة 
تحديات “iil‏ ع» وإيجاد حلول مؤسسية مواطنية لها. ومن ثم تبدو المسألة الطائفية جزءًا من أزمة 
الدولة المشرقية التي كشفتها الثورات العربية. 


يتسم وضع الشيعة في كل ab‏ من البلدان السابقة الذكرء بخصوصيات co fac)‏ ولا تجعله 
يناظر وضع الشيعة في ab‏ آخر. ولعل من الخلاصات (العلمية. حتى وان كان بعضها ذا خلفية 


سیاسیة) التي بدأت تتشكل خلال العقدین الماضیین بين الباحئین المتخصصین بدر اسة الجماعات 
و المجتمعات الشيعية المعاصرة. أنه على الرغم مما يبدو CS‏ تضامتا عابرا للحدود يربط الشیعف 
لا يصح فَهْم الشيعة على آنهم يشكلون AES‏ متجانسة» سواء في إيران أم في باکستان وأفغانستان 
والهند أم الشيعة العرب؛ فالصحیح آنهم لا یشگلون AES‏ متجانسة حتی في البلد الواحد» سواء من 
حيث البنية الاجتماعية. al‏ في أنماط التديّن» al‏ في المواقف السياسية. 


ولعل الصورة النمطية عن هوية شيعية عابرة للحدودء التي حاولت تصديرها الثورة 
الإسلامية في إيران» هي واحدة من الإشكاليات الكبرى على المستوى السياسي» والبحثي كذلك. 

النسيج السوسيوسياسي الحديث للشيعة لا علاقة له بالتأريخ الديني أو التراث العقائدي 
الموحّد الذي يربط الشيعة في سائر أنحاء العالم» والذي لا يتفق الشيعة أنفسهم حتى على تفسيره. 
و الشيعي» المواطن» العضو في مجتمع سياسي حديثء لا يمكن اختزاله بأنّه الشيعي المنتمي إلى 
مذهب ديني؛ فلهذا الشيعي نفسه وجهان مختلفان» وأكثر بالتأكيد. 

كذلك» تختلف المشروعات السياسية للشيعة في كل ab‏ من البلدان السابقة الذكر؛ ففي حين 
تهيمن على شيعة العراق فكرة السيطرة على حكم البلاد» Ley‏ ينسجم مع تفوّقهم الدیموغرافي» يطمح 
شيعة لبنان إلى تكييف الترتيبات التوافقية» بما يلائم التحولات الديموغرافية في البلاد وحقوق 
الطوائف» وفقا لمبدأ «الميثاق الوطني». ولا يطمح شيعة الخليج إلى أكثر من مواطنة و«ترتيبات 
أقلوية»» إن صح التعبير. 

مع ذلك» يعيش الشيعة في هذه البلدان إشكالية متماثلة» وهي» على نحو ما قذمناء ianh‏ 
علاقتهم بدولهم الوطنيةء وبهويتهم المذهبية الطائفية التي تولد على أساسها الشعور العميق بحرمانهم 
من مشاركة سياسية متكافئة» ثم طبيعة علاقتهم بایران» ولا Ma Uia‏ ثورة عام 1979 وقيام 
الجمهورية الاسلامية فيهاء بوصفها المرجعية السياسية الكبرى للتشیع في المنطقة. من هناء قد تأخذ 
طبيعة علاقة الشيعة بهويتهم العربية وإمكان بناء مشروع سياسي يستند إلى الهوية العربية» طابعا 
إشكاليًا 


uis‏ حين صعدت أحزاب شيعية إلى الحكم (تجربة العراق بعد عام 2003(« لم تتغير 
الأركان الأساسية لهذه الإشكالية» من حيث فهم الساسة الشيعة العراقيين A gall‏ الوطنية وعلاق” 


بهويتهم العربية وبایران» هذا فضلا عن آنهم لم یستطیعوا أن یقدموا حلولا لأزمة الدولة المشرقية» 
عبر نسخة منقحة لتركيبتهاء لکنهم أعادوا انتاجها بأركانها المأزومة نفسها. 


ينبغي لهذه المقدمات كلها التي آوردناها أن تنتهي إلى التفصیل في أزمة الدولة العربية 
الحديثة و المشرقية تحدیذا» التي فشلت في بناء نظام مو اطنة متکامل. 


والمواطنةء هناء ليست طقمًا من الحقوق و الواجبات فحسب. بل آصبحت المشاركة السياسية 
المتكافئة عنصرًا جوهریّا في تعريف المواطنة وبنائها. GST‏ الدولة العربية الحديثة فشلت في أن 
تجذر فكرة «الهوية الوطنية» بوصفها فكرة حديثةء أبعد من الهویات الإثنية والدينية والطائفية: 
وظلت مجالا لتغالب هذه الهویات التقليدية. ومن ثم» بُنيت آجهزة الدولة والسلطة على أساس هذا 
التغالب. وثمة حالات» في العراق تحديدّاء جرت فيها التضحية بالهوية العربية من حيث هي جامع 
للعرب» شيعة Alans‏ من دون أن تعلو في مكانها هوية مواطنية USS‏ أساسًا متينًا لهوية وطنية. 
وفي هذه الحالة ما عادت الطائفة والعشيرة وغيرها من البنى ما قبل القومية ملاذا هوياتيّاء لكنها 


أصبحت كيانات سياسية. 


قاد هذا إلى دينامية انقسام صاغ الخلاصة الثقيلة: فشل الاندماج الوطني ومشروع بناء 
الأمة؛ انقسام في الذاكرة وفي رواية الماضي وفي تعريف الهوية الوطنية» وانقسام في كل شيء 
وفي قلب ذلك» انقسام في رؤية شكل الدولة والنظام السياسي وقواعد المشاركة السياسية - 
الاجتماعية. 


أفضى هذا إلى أن يشهد الربع الثالث من القرن العشرين (ونحن نتحدث عن الشيعة العرب) 
نمو حركات سياسية تستند إلى الهوية الشيعيةء بدءًا من تأسيس «حزب الدعوة الإسلامية» في 
الات قي io odi‏ اوهو الذي ول E s‏ کم gelo S toas‏ المسلمين: 
واستهدف الوقوف في وجه المد اليساري المتصاعد في العراق» وفق ما تقوله أدبيات الحزب نفسها) 
انتهى إلى التعبير عن «المظلومية الشيعية». وشارك في تأسيس الحزب وقيادته شيعة عرب من 
لبنان والخليج» وامتد لیوثر في الخليج. وتصل هذه الدينامية إلى تشكيل «حركة المحرومين» في 
لبنان في السبعینیات» وهي التي كانت مصدرًا من المصادر الرئيسة للتنظيمات السياسية الشيعية 
هناك» وانتهت إلى قيام «حزب الله» في الثمانينيات» وان بأيديولوجيا مختلفة عن الأيديولوجيا 


التأسيسية ل «حركة المحرومين». 


مرة أخرى» يُظهر هذا الأمر مسارات عملية بناء الأمة في هذه البلدان المتعددة الطوائف. 


رابعًا: آزمات الداخل رهن تنافسات الخارج 


لا تتوقف المسألة الشيعية عند کونها ASL‏ من نواتج أزمة الدولة المشرقية؛ 3 Ob‏ وضع 
الشيعة العرب مرتبطا بطبيعة تتافسات القوی الاقليمية في العصور الحديثة» ولا سیّما مع صعود 
الدولة الصفوية وتبتيها المذهب الشيعي (الامامي)» مع مطلع القرن السادس عشرء ثم الصراع 
الصفوي - العتماني الذي استمر نحو قرنین ونصف الفرن. 


في العصر الحديث» كانت ایران» وهي صاحبة الطموح الامبراطوري التي تسعی إلى أن 
تظهر بوصفها قوة اقليمية رئيسة. تعمل دائمًا على وضع مسألة الشيعة العرب في سياق تنافساتها 
الاقليمية» ولا سيّما مع جوارها العربي. وأخذ هذا التنافس شکلا صداميًا حادّا في العقود الأربعة 
الأخيرة» مع الثورة الاسلامية )1979( ثم الحرب العراقية - الايرانية )1988-1980( و «M53‏ 
احتلال العراق )$2003 3 أعيد بناء المفهوم القومي الايراني الامبراطوري بإهاب مذهبي 
اسلامي. 


قد آنتج نقل المسالة الشيعية إلى خارج فضانها الوطني» حزمة من الدینامیات و الخطابات 
الفكرية و الثقافية و السياسية؛ منها الجدل على هوية الشيعة العرب وولانهم» ومنها تموّجات الشيعة 
العرب آنفسهم في التعامل السياسي مع مركب هوياتهم» ولا Lede‏ الطائفية (الشيعية) والقومية 
«(An pall)‏ ومنها الارتباك في التعامل» ومن ثم الانخراط في ننافسات القوی الاقليمية ومحاورها. 

إذا كان لنا أن نضرب مثالا لحالة موقف الساسة الشيعة العراقیین بعد عام 2003 من 
المحاور الإقليمية» فسنشیر إلى أنه في حين یری کثیرون من الباحثين المعنیین أنه كان ثمة آمل لدی 
شيعة المنطقة العرب بأن یتمکن الشيعة العراقیون من بناء نموذج خاص» عربي» مستقل عن 
النموذج الايراني» یکون رائدا لتیار شيعي عربيء لم تستطع النخبة السياسية الشيعية العر اقية 
لخلاص من التجانبات القائمة» بل لم تستطع حتی أن نکون وسیطا سياسيًا وتقافيًا بين العرب 
وإيران یقوم بدور حاسم في احتواء الاحنقان القائم. 


يتحدّد الطابع الاشكالي للمسألة الشيعية. إِذَاء بوقوعها بين مکوّن داخلي يتمثل في معوقات 
الاندماج الوطني» ومکوّن خارجي آخرجهاء بسبب تلك المعوّقات» من سیاقها الداخلي ووضعها في 
سیاقات التنافسات الإقليمية. 


ذا كانت شمة أزمة يعيشها الشيعة العرب (بل تعيشها الدولة الوطنية ومكوّناتها الإثنية كلها/» 
فهي بسبب هذين المكونين معًا: الداخلي والخارجي. 


من شمء عبرت AMA]‏ الشيعية 35:2 البناء الوطني» ولا سیّما مع الاحتقان الطائفى 
المتصاعد في المنطقة منذ الاحتلال الأميركي للعراق ونمو سياسة محاور حادة» وتحدیدا غداة 
الثورات العربية» ووقع الشيعة العرب في نقطة تناز ع» أو في قلب الصدع بين المحورین الصاعدین 
في المنطقة. ولعل آحد آهم ما أنتجه هذا الوضع هو أن التشیع تلبّسته روح قومية» بمعنی أنه (أو 
هكذا pay egi‏ من بعض الحرکات والخطابات) ليس تنويعًا اجتماعيًا أو مذهبًا أو جماعة ilaa‏ 
بقدر ما یشبه القومية التي تتخطی روابطها حدود الدول القائمة. 


ليس غريبًاء من gi‏ أن يدور جزء مهم من pall‏ اسات التي قدّمت في الموتمر» و المنشورة في 
هذا الکتاب» حول هذا المعطى: الهوية السياسية الشيعية العابرة للحدود الو طنية, 


خامسًا: التشييع السياسي 

ثمّة أكثر من مظهر للظاهرة الشيعية في المنطقة» فإلى جانب الركنين السابقین» ثمة نوع من 
«التشيّع أو التشييع السياسي»» إن صح التعبیر» مرتبط أيضًا بالتنافسات الإقليمية» لكنه يشمل 
طوائف ومذاهب لا تُصنّف ضمن المذهب الشيعي (الامامي)» الا بالمعنى العام والفضفاض. 
وتحديدّاء نقصد هنا حالة العلويين في سورية والحوثيين في الیمن الذين تجري محاولة لإعادة 
تعريفهم بوصفهم شيعة» بالمعنى التاريخي العام للتشیع» أو شيعة إمامية اثني عشرية تحديداء 
بالمعنى المعاصر المحدد للتشيّع. 

ربما كانت ثمة محاولات متفرقةء في العقود الأربعة الأخيرةء لإعادة تعريف هؤلاء لا 
بوصفهم شيعة» على المستوى السياسي فحسب. لكن على المستوى العقائدي كذلك» بغض النظر عن 
مدى نجاح هذه المحاولة أو فشلهاء أو حدود نجاحها وفشلها. 


یمکن أن تدخل في هذا الاطار محاولات نشر التشیع في مصر و المغرب العربي. 


في هاتين الحالتین الأخيرتين» یختلط التنافسان الديني والسياسي؛ فبینما لم نتوقف ایران 
الاسلامية عن دعم التیارات الشيعية, بل إنها اتخذت سياسة اقليمية ندعم حنی حرکات سئية تتوافق 
مع سیاساتها وتوجهاتها الأيديولوجية (حالة حركتي «حماس» و «الجهاد الاسلامي» في فلسطین)؛ 
فانها كانت تقف کذلك وراء حالات لنشر المذهب الشيعي (أو انتشاره)» على المستوی العقاندي» من 
مصر إلى المغرب العربي. 


وفي تصوّرناء لا یمکن فصل «الظاهرة الشيعية» عن هذه الامتدادات كلهاء ولا سيّما آنها 
خلفت تبعات سياسية. 
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خلاصه 


یجمع هذا الکتاب إذاء بعضًا من الدراسات التي قدّمت في مؤتمر «الشيعة العرب: gall‏ اطنة 
والهوية العربية». ونحن A‏ هذا الكتاب خطوة آولی» وستتلوه جهود أخرى بكل تأكيد. غير أن المهم 
في الأمر هو أن الكتاب سيساهم في رسم بعض الملامح الأساسية لموضوعه. 


فعلى المستوى النظريء يكرّس هذا الكتاب الجهود الجنينية التي باشرت النظر إلى هذه 
الكتلة المسماة «الشيعة العرب» من جهة أن عامل الهوية يتحكم في حراكها السياسي والاجتماعي. 
da dll y‏ هناء تشمل الكل GS yall‏ المتداخل من الهویات التي تسم هذه الجماعة» سواء الهوية 
المذهبية منها أو الإثنية أو الوطنية أو الاقليمية وما إلى ذلك. وهذا یجعلنا نمضي إلى ما هو آبعد من 
النظر إلى هذه الجماعة بوصفها جماعة نفترض Lad‏ الوحدة» وتتجه دراستها إلى طبيعة مشارکتها 
السياسية و علاقتها بالسلطة وسردیات الاقصاء والمظلومية» وردات الفعل على calls‏ التنظيمية 
وكين التنظينية وما إلى call‏ من دون کبیر عناية باشكالية الهوية التي تواجه هذه المجموعة 
بوصفها إشكالية محورية» سواء في تعریف نفسهاء أم في فهم العلاقات و الروابط بين أشتاتهاء al‏ في 
علاقتها بالهوية الوطنية والهوية الإثنية. 


cells‏ يكرّس هذا الكتاب نزع دراسة هذه الجماعة وحراكها الهوياتي من الأطر والسياقات 
التي تسيّسهما وتطمح إلى وضعهما في غير موضعيهماء والمقاربات التي نشأت بالتفاعل مع (أو 


على خلفية) هذا التسييسء أي النظر إلى الطابم GS yall‏ للهوية الاثنية - المذهبية لهذه الجماعة 
بوصفه رهانًا سياسيّاء أو عنصرا له عواقب سياسية إذا ما فعّل أو استعمل سياسيّاء بنحو ما. 


أخيرًاء يلمّح هذا الکتاب (من دون تعمّق) إلى مسائل من قبیل إلى أي حد یمکن أن تشکل 
الهوية العربية فاعلا أو رابطا يجمع هذا الجزء من الشيعة» دون سائر الشيعة» على اختلاف لغاتهم 
وثقافتهم؟ فالشيعة العررب یشترکون في الأصول الإثنية» وتجمعهم لغة و احدة ونقافة واحدة» كما انهم 
نشأوا في فضاء سياسي و احدء وکانوا جزءّا من النتافسات الاثنية الك تعیشها المنطقة. ومن ثم» col)‏ 
أي حد شكل مثل هذا الاحساس عاملا في الحراك الهوياتي للشيعة العرب؟ هل أحس شيعة العراق 
أو لبنان أو الخلیج» مثلا» بأن التطورات التي یعیشونها تخضهم هم بوصفهم شيعة عربّاء دون (أو 
أكثر من) غیرهم من الشیعة؟ 

لكن البحث في هذا النمط من الروابط على الرغم من کونه أساسيًا وذا طبيعة ARIS‏ لم یزل 


في مبتدئه» ربما بسبب شدة تعقيده. 
في الأحوال کلهاء لا ینقطع البحث عند هذا الحد. 


لذلك» جاءت فصول الکتاب لتدرس «الشيعة العرب» مفرّقين بحسب أقاليمهم الکبری. 
ومعنی هذا أن غالبية دراسات هذا الکتاب تتعامل مع نسیج العلاقات الذي تبنیه الهوية الشيعية 
انطلاقا من الاطار الوطني» ولیس بوصفها شبكة قَبْلية أصيلة؛ ما قبل (أو ما بعد) وطنية. 


مرة أخرىء انها خطوة أولىء لکنها أساسية في تقدیرنا؛ M‏ ترسم الحدود المنهجية التي 
بتحرك داخلها هذا الموضو ع. 
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يضم هذا الکتاب آربعة عشر clay‏ من بين البحوث التي قَدْمت في المزتمر الذي عقده 
المرکز العربي للابحاث ودراسة السیاسات في الدوحة» في 29-27 شباط/فبرایر 2016 بعنوان 
«الشيعة العرب: المواطنة و الهوية العربية». 


وعلی الرغم من أن الموتمر مُقد في ظرف مفعم بحساسیات سياسية عالية» عاشتها - وما 
زالت تعیشها - منطقة المشرق العربي في السنوات التي أعقبت الاحتلال الأميركي للعراق» ثم 
لثورات العربية» Ley‏ خلفته من تداعیات Lil‏ آصبح معها البحث العلمي الموضوعي المجرّد 
تهمة تلحقها تبعات سياسية. يغطي الکتاب - قدر الامکان - المفاصل الاشكالية الركيسة التي خطط 
المرکز لتناولها؛ سواء في التمهید التاريخي» أو تحدي الهوية الوطنية. أو المشاركة السياسية للشيعة 
العرب في البلدان التي یشکلون Lead‏ نسبة وازنة» أو المسألة الشيعية وحرکات التشييع خارج منطقة 
المشرق العربي؛ الموطن الأول للشيعة العرب. 

من أجل ذلكء قسّمت فصول الکتاب إلى أربعة آقسام؛ هي: الشيعة العرب في المخیال 


التاريخي» وشيعة العراق وإشكالية الهوية الوطنية» والمسألة الشيعية في لبنان والخلیج: الهوية 
و المشارکة و الشیعة العرب و التشییع ما ور اء الحدود. 


آولا: الشيعة العرب في المخیال التاريخي 


يُستهل الکتاب» في القسم الأول Ais‏ «الشيعة العرب في المخیال التاريخي»» بثلاث در اسات 
ذات طابع تمهيدي. في الفصل الأول من الکتاب» «تعدد الهویات النصية“ والأصول البعيدة للصراع 


السّني - الشيعي» یستفهم الطاهر بن یحی عن وجاهة القول إن جوهر الصراع الطانفي بين السّنة 
والشيعة» بحسب كثير من الکتاب» یعود إلى آسباب سياسية. els‏ الدراسة بأن للاسباب السياسية 
دورًا - ولا ریب - في تحویل الصراع من کونه صراعًا فكريًا أو أيديولوجيًا إلى صراع مسلح» 
ولکنها غير قادرة وحدها على تفسير طبيعة ما يشهده العالم العربي Gal;‏ من «اصطفافات» 
وتحالفات» أو تفسیر هذه الموجة «الأيديولوجية» التي تجتاح الخطاب العربي» وهي ذات نزعة 
إقصائية» یصبح معها الاخر عدوا للملة» وخطرًا على مبدأ التوحيد. 


تشير الدراسة إلى أنه حتى بعض دول الأطراف التي تتميز بانسجام مذهبي وطانفي» من 
قبيل المغرب وتونس بدأت تشهد استنفارًا للأجهزة الرسمية ولبعض جمعيات المجتمع المدني 
تحذيرًا مما أصبح يُصطلح على تسميته «التشيّع السياسي». وتستنتج أن هذه الأدلة تثبت أن العامل 
السياسي مجرد «o 0e»‏ «جوهر» توارثناه من دون تمحيص ولا إعادة نظر. ولا يختلف «العقل 
الأرثوذكسي السُّني» في هذا المجال عن «العقل الشيعي الأصولي» في كونهما عقلين إقصائيّين. 


من ثم ترجع الدراسة جانبًا Lage‏ من هذا التوتر إلى رواسب الفترات التأسيسية الأولى في 
تاریخنا القدیم» وهي Ae‏ لطريقة - بل طرق مخصوصة - في تمثل الماضي» لا Ale‏ لها 
بالضرورة بما حدث» ولکن Ley‏ يحتمه المتخيّل الديني من ایمان ب «حقائق تاريخية» مطلقة» لم تنل 
حظها الكافي من deal yall‏ النقدية والتحلیل العلمي المتعالي عن الانتماء المذهبي الموروث أو 
السياسي المستجد. 


وللاستدلال على وجهة النظر code‏ رکزت الدراسة على تحلیل sal‏ المرویات التي اسنند 
Leal‏ کل من الشيعة و ALM‏ في بلورة مفهومّي «الخلافة» و «الامامت»» وسبب الخلاف الرئیس بین 
الطرفین» شوكرة على ما اضطلع به «خیال المتکلمین» و«خیال المورخین» من Jd‏ أساسية, لا 
في تدوین آحداث الماضي فحسب. ولکن في «ابتداعها» وتکیفها مع آطر آيديولوجية جديدة وسیاق 
تاريخي مختلف آیضا. 


في الفصل الثاني من الکتاب» «اشكالية السردیات العثمانية والغربية عن «الشيعة العرب»: 
الهندسة الاجتماعية وسياسة التدامج والفصل في العراق العثماني المتأخر» یتتاول نهار محمد 
نوري النظرة إلى الشيعة العرب خلال الحقبة العثمانية المتأخرة. وتربط الدراسة هذه النظرة 
deus N REE dont o oot‏ م EEEE‏ 


العثماني AM SY‏ ما اعتقدت أنه مشکلات وتناقضات فیه وربطه في الحصيلة النهائية بالأیدیولوجیا 
السائدة؛ أي ربط المجتمع ی عقائديًا ا بالايديولوجيا الحاكمة الممثلة بالمذهب السّني الرسمي. 


أثارت السرديات العثمانية والغربية جدلا واسعًا رافق بنى العقلية العثمانية الحاكمة. وأسهم 
التنافس العثماني - الايراني على ولاء الرعايا العرب في تأجيج الاستقطابات الطانفية» وتكريس 
النظرة السلبية تجاه الشيعة العرب في العراق. وغالبًا ما ارتهن الواقع الشيعي العراقي مجتمعيًا 
بعامل خارجي متداخل بتخلخل العلاقة بين العثمانيين والقاجاريين؛ فقد كان التشاكل المذهبي مع 
إيران واعتقاد تحوّل ولاء الشيعة العرب من أهم البواعث التي رسمت المحددات والموانع إزاء 
التشيّع؛ cunas‏ عجز الهوية المذهبية للشيعة العرب عن الاندماج الطوعي في المنظومة الرسمية 
للدولة العثمانية. وأدى هذا الوضع المعقد إلى وضع الهوية الدينية للشيعة العرب موضع الشك» 
وأفضى إلى خلق أطر تقسيمية في التعامل. وعلى الرغم من ذلكء لم تقترن سياسات التدامج 
والفصل باستخدام القوة نهائيًا. 


أفضت سياسة «التدامج والفصل» التي اتبعت تجاه الشيعة العرب في العراق» إلى 
«صيرورة ذهنية» كامنة في العقلية الحاكمة وفي المكوّن الشيعي العراقي كليهماء أسهمت في تأخر 
عملية الاندماج الكلي في المجتمع العراقي. ولهذاء فان كان ثمة قصور (عددي) oaii‏ في 
مشاركة الشيعة العرب في تكوين الدولة الحديثة في العراق خلال الفترة 2003-1921 فإنه يمكن 
d)‏ قوق إلى us x s‏ لطلفلة مرن Cui 6 aad Caled‏ مند ف sl Aad‏ 
Las‏ تاه تن cub sages‏ خلالها تكن Ses‏ رز اها الضيفة الست Ge‏ لموروت HOA‏ الق 
تحث منحی التعامل مع المواطن بوصفه «آخر»؛ أي ai}‏ لیس على قدم المساواة التي یفرضها مفهوم 
POM‏ 

آما في الفصل الثالث من الکتاب» «الشيعة العرب في المخیال الشعبي الايراني: فحص في 
cds y‏ لحم ouai Xd ada Jal‏ ای ضورة agi‏ العرباعلی pad‏ ما ر 
الجانب الآخرء ایران القاجارية» من خلال مدونة محددة؛ هي الأدب المعروف ب «رحلات الحج» 
ومن 028 کان du‏ سعي الدراسة الأساسي في تجاوز تخوم المروية الرسمية الایر انية في صور ها 
النمطية والمركزية المشكلة عن AVI‏ العربي الشيعي» إلى فضاء مسکوت عنه متمثل برواية 


«المهمشین/الحجیج»» عندما یجتازون Glad‏ وإيابًا بآقدامهم alle‏ الشيعة العربي بمحطاته الرئيسة 
(النجف» وکربلاء» وبغداد)» ثم إلى مقصدهم الرئیس (المدينة ومکة). 


استندت الدر اسة إلى نحو 50 رحلة حج مدونة باللغة الفارسية منذ العصر القاجاري حتی 
مطلع الحرب العالمية الثانيةء جاب أصحابها المناطق العربيةء وقدّموا توصیفا Úa‏ مباشرًا عن 
العربي الشيعي قبل حدوث المتغیرات العميقة في إيران بعد عام 1979. لذلك تتضاعف آهمیتها 
بشان قياس مدیات الفارق ومنسویه بين صورة العربي الشيعي في الادبیات الشعبية والرسمية 
الايرانية في آعقاب «الثورة الاسلامية»» وما سبقها من صور لم تكن خاضعة لتلك الموثرات 


تضع Aul pall‏ ملامح صورة «العربي الشيعي» مقابل «الايراني الشيعي» كما یبلورها 
«الايراني/الفارسي/الشيعي» بازاء الآخر المماثل مذهبيًاء وهو «العربي/الشيعي»؛ حيث ننبني 
الصورة على معيارية ثنائية متداخلة مذهبيًا وقوميّاء يعيد المشترك المذهبي فیها تشکیل الفارق 
العرقي القومي. ولذلك» كان السوال المركزي للدر Lal‏ هو: كيف يستطيع الايراني الشيعي أن یبتعد 
عن مرکزه المقید به» المشبع بافکاره الأحادية» إلى هامش آخر محتاج إليه في رحلته الطهورية؛ 
یشکل بالنسبة الیه» في الآن نفسه» مرکزا روحيًا؟ 


من هناء حاجّت الدراسة بأن هذا الاشتباك العضوي يبقي الصورة ملتبسة غير متساوية أو 
ملمطة حیال العربي الشیمی» ci ue ated‏ ویبعدها عن الالساق المسبقة Aes sali‏ 

یتصف نص رحلة الحج الفارسية باهمية مضاعفة ومركبة عند توظیفه في مجال دراسة 
الهوية الشيعية العربية وتعقّب ملامح التغيير فبها؛ فهو من خارج محيطهاء وهو ملازم زمانيًا 
ومکانیّا لمتغیراتها ورصد أبعادهاء بوصفه نصا ينتمي إلى حقل الأنثروبولوجيا التاريخية. وتری 
الدراسة أن رحلات gall‏ تغذي خیالا جماعيًا لم تستطع الرواية الرسمية و السياسية إشباعه؛ وهي 
تلنقط اليومي و العفوي والاجتماعي» وما ترفعت عنه المروية الرسمية أو عجزت العين التقليدية 
صاحبة المکان عن توصیفه وندوینه لنشبعها مُددَا طويلة به» حتی آصبحت غير قادرة على 
APER‏ 


ثانيًا: شيعة العراق وإشكالية الهوية الوطنية 


يضم القسم الثاني من الکتاب» وعنوانه «شيعة العراق و اشكالية الهوية الوطنية»» ) Ax;‏ 
فصول» نتناول في مجملها شيعة العراق الذين یشکلون الكتلة الکبری بين الشيعة العرب. يسعى 
حيدر سعید في الفصل الرابع في الکتاب» «شيعة العراق وضغط الهوية الدینیة: حفریات في معنی 
الهوية الشيعية»» لفهم دینامیات «الهوية الشيعية» وتطوراتها من حيث هي هوية حديثة» وکیف أعيد 
تعریف الجماعة الشيعية في العراق بوصفها جماعة دينية» وما استتبعه هذا من إعادة اکتشاف 
Ld ol‏ لمذهته رة لل د ومن 2 وضتم deal‏ الشيعية Gabel‏ فى anni eius‏ 
المذهبية في سائر المنطقة. Flats‏ الدراسة GL‏ هذا التحول حدث مع نشوء الاسلام السياسي الشيعي 
في خمسینیات القرن الماضي. 


لم يكن تعبیر «الشيعة»» في الادبیات الحديثة في المشرق العربي» يشير إلى جماعة دينية 
مغلقة» ولکن إلى جماعة دیموغرافية كبيرة. ويشكّل التشیع لاعضانها تنویغا وجزءًا واحدّا من نسیج 
هوياتهم. وهذا يعني أن العنصر الديني في الهوية الشيعية لم يكن ضروريًا وبدهيّاء ولکنه كان مسارًا 


فرضته خيارات محددة, 


عاشت Gail‏ الشيعية الصراع على علاقة الهوية الشيعية بالهوية الوطنية الناشنة» وهو 
صراع تجلى على نحو أوضح لدى النخب الدينية التي تتعامل مع الهوية الشيعية بوصفها هوية 
دينية. ومن d‏ يتجه تحدي الهوية الوطنية لهذا الفهم للهوية الشيعية؛ هذا فضلا عن كونها جزءًا من 
عملية التحديث الغربي النزعة. وهكذاء واجهت النخب الدينية الهوية الوطنية من جهة أنها أحد 
ملامح التحديث؛ وأنها تفضي إلى تعريف الهوية الشيعية بوصفها تنويعًا اجتماعيًا. 


تتابع الدراسة الدور المركزي الذي آذّاه العلماء العرب العراقيون في حوزة النجف بعد 
تشكيل الدولة العراقية الحديثة الذي مثل لحظة مفصلية؛ إذ بدأت الحوزة تكتسب هويتها من هوية 
الدولة الوطنية فتعرّف نفسها بوصفها مؤسسة عراقية. وقد اقتضی هذا أن تميز الحوزة بين نمطين 
من الفاعلية: الفاعلية الدينية التي لا تقف عند حدود وطنية معينة» بما أن مجتمع المؤمنين عابر 
ca jas‏ والفاعلية السياسية التي ظلت مقصورة على الشأن السياسي العراقي. 


بالتزامن مع سعي الحوزة لتعریف هویتها بوصفها جز dE‏ من الهوية العراقية» كان تیار من 
رجال الدین الشباب» من داخل المؤسسة الدينية» يعمل على تأسیس تنظيمات سياسية اسلامية شيعية, 
وهي الخطوة التي سیکون لها آثر عمیق؛ 3 سينتهي الاسلام السياسي الشيعي إلى عمل نقیض لما 
آرادت الحوزة التقليدية انجازه» یتمتل بتعریف الهوية الشيعية بوصفها هوية عابرة للحدود» أوسع 
وأكبر من Aa sell‏ العراقية. 


یکشف هذا الأمر عن تعارض أساسي حکم المجتمع الشيعي في العراق» وهو التعارض بين 
الهوية الشيعية والهوية الوطنية؛ بين أن يُعرّف المجتمع الشيعي بوصفه ذا هوية فرعية داخل الهوية 
العراقية» وآن يُعَدَ ذا هوية آوسع و آکبر من العراق. 

هذا المنعطف» وهو کذلك مؤشر دال على ولادة جيل جدید في النخب الشيعية» أوقف الدور 


التاريخي للنخب الشيعية النقليدية بفناتها جمیعاء وعمل على تکریس مركزية المؤسسة الدينية في 
Ale‏ الع هة الشیعية وهی :التق ستکون منذ تلف Xs OI‏ مقصورة علی Agi dall‏ 


في الفصل الخامس من الکتاب» «التشیع العراقي بين المعرفة الطهر انية والوطنية 
العراقية»» يربط عقيل عباس إدراك المؤسسة الدينية الشيعية لاشكالية الهوية الوطنية ومفهوم 
sal‏ اطنة بالالیات التاريخية لصناعة المعرفة داخل هذه الموسسة. وتحاخ الدراسة بأن هذه الآليات 
تقوم على افتراضات طهرانية تقسم العالم إلى حيزين متناقضین ومتصارعین؛ هما «الطاهر»» 
و«لمدّس» وأن التشیع الامامي ينتمي إلى الأول» بینما يمثل الآخر کل المعارف والتجارب 
المختلفة عنه أو المناقضة له التي تأتي من «الاخر» غير الامامي. «الطاهر» هو حيّز الالهي أو 
السماوي ذو المعرفة الكاملة والصحيحة والواثقة» و «المدنس» هو حيّز البشري الذي یشتمل على 
التجریب والأخطاء ونتائجها السينة المحتملة. وعلی صعيد المنجّز الهوياتي» تحاخ pall‏ اسة بان هذه 
الثنانية ساهمت في تشکیل هوية خاصة للتشیع» «حمته» من الذوبان في البحر السني الواسع الذي 
Lisi‏ التجمعات الشيعية الصغيرة نسبيًا في العالم العربي. ولکنها. على صعيد آخرء c‏ إلى تأخیر 
دخول الشيعة العرب - في العراق خصوصّا - في تجربة الحداثة الغربية المنشأ التي نقلتها إلى العالم 
العربي وأشرفت على تطبیقها نخب سنية نتتمي» في المنظور النقليدي الشيعي» إلى Sally‏ ء 
المدنس» من المعرفة. 


A co de eem ay Bas es‏ هل هه CHUN‏ یش ها تیه وال 
الطهر انية الشيعية»» وتمحورها البنيوي والنفسي على مفهوم «آهل البیت» والصفات المعرفية 
والأخلاقية التي تشکلت حولهم بوصفهم أشخاصًا استتنائیین بلتقي فیهم السماوي بالأرضي. تنتقل 
إلى مناقشة التحدیات التي و اجهتها هذه المنظومة معرفیّا وإنسانيًاء في الوسط الشيعي» خصوصًا 
في القرن العشرین. وقد أذت هذه التحدیات إلى تكيّف المنظومة مع حاجات هذا الوسط وقبولها 
التدريجي والحذر بتجارب ومعارف قادمة من «حيز المدنس». ومن بين هذه التجارب الحداثة 
الغربية التي كانت وراء إيصال مفهوم Al gall‏ الوطنية. بما ينطوي عليه من هوية وطنية» إلى 
المشرق العربي بعد نهاية الحرب العالمية الأولى. 


تناقش الدر اسة» على نحو من التفصیل» سبل تكييف المنظومة الطهرانية الإبداعية لصالح 
القبول بتجارب جديدة و e j («A3 E>‏ في آخر المطاف انتماءات والتز امات للجمهور الشيعي تقع 
تقليديًا خار ج الاطار المعرفي و الديني لهذه المنظومة. 


آما دراسة علي الصالح مُولىء المعنونة «عقل الدولة وعقل الحوزة: أيّ علاقة؟ بحث في 
الهوية والمواطنة في العراق المعاصر»» وهي التي تشکل الفصل السادس من الکتاب» فتدور على 
سؤال مركزي عن مجالات التقاطع والافتراق بين «عقل الدولف» و«عقل الحوزة» في العراق 
المعاصر . وتستقدم pall‏ اسة مادة تاريخية تمتد زهاء تمانین سنة» منطلقها الأساسي هو الوقانع الحافة 
باستفتاء Gale‏ 1919-1918. ونتتبع الدراسة» عبر آليّتي التحلیل والتفكيك» الخطاب و السلوك 
الحوزویّین من ناحية والرسمیّین من ناحية آخری؛ قصد الانتباه إلى الاتجاهات التي كان الطرفان 
يبنيان داخلهما آطروحاتهما عن هوية الدولة والوظائف المُنجّزة لتأمين تلك الصياغة الهُووية. 


تبلور الدراسة» في حدود الممكن المعرفي» التصورات الکبری التي تحکمت في العقلين 
الحوزوي والدولتي» محاحّة ob‏ العراق الغني بتنوع نسيجه المجتمعي لم ينخرط في مأزق 
«تطييف» وجوده الهُووي إلا في السياق الجيوسياسي المعاصرء وأن تحويل المذهب الشيعي 
الموجود وجودًا موضوعيًا في العراق إلى طائفة» ثم إلى حالة طائفية» كان عملا اصطناعيًا ÉL‏ 
في تاريخ العراق المعاصر والآني» وهو ما يرجح الدافعين السياسي والإستراتيجي لدى الفاعلين 
المحليين والإقليميين والدوليين على ما سواهما من الدوافع الحاضّة على إنتاج تشيّع طائفي. 


تری pall‏ اسة أن الاستبداد عمل على المضامین الطالفية» وأذكى نقافة الفتنة والتقسیم لضمان 
al ga‏ سلطانه» من دون أن یکون هو Andi‏ على مذهب معيّن أو صنيعة طانفة معيّنة. لذلك لم تنظر 
الدر اسة بکثیر من الاطمننان إلى القراءات الناهضة على فكرة أن النظام البعثي العلماني كان جزءًا 
من مشروع طاتفي. ولیس في هذا تبرنة cal‏ ولکن بیان مفاده أن الانظمة الاستبدادية نتوز ع 
ضحایاها على جمیع التکوینات المجتمعية» وأن الطائفية مُنتج من منتجاتهاء تصنعه طبق الحاجة. 
وقد اقتضت dala‏ الاستبداد إظهار الشيعة في وضع الطائفة «المارقة» التي لا يدين عقلها بالو لاء 
لعقل الدولة. 


في الفصل السابع من الکتاب» «العلاقات الشيعية فوق الوطنية و الدولة الوطنية في العراق»؛ 
يناقش حارث Que‏ العلاقة بين التحالفات الشيعية فوق الوطنية والدولة الوطنية في العراق» 
بالترکیز على الدینامیات التي نتجت من سقوط نظام صدام حسین عام 2003. Jas‏ الدراسة بأن 
التشيع» كأغلب العقائد الدينية» هو هوية فوق وطنية. وبما أنه هوية أقلياتية في العالم الاسلامي 
وطبیعته المؤسساتية القائمة على وجود مرجعية دينية هرمية في تفاعل alla‏ مع مجتمعها الديني» فقد 
شهد كذلك بناءً وتطورًا لشبکات دينية فوق وطنية» على نحو جعل ظهور الدولة الوطنية یمثل تحديًا 
كبيرًا للهوية الشيعية نتيجة التباین بين حدود المجتمع السياسي وحدود المجتمع الديني. 


تجادل الدر اسة بأن ثنائية الوطني وفوق الوطني ظلت تؤثر في العلاقة بين المرجعية الدينية 
و الدولة؛ Ul‏ بسبب سعي الدولة لاحتکار التعامل مع العالم الخارجي و السيطرة على التبادلات فوق 
الوطنية التي تقوم بها المؤسسة الدينية» وإما بسبب سعي تیارات في المؤسسة الدينية» أو قريبة منها؛ 
للتأثير في الواقع السياسي. ومن هنا كان صعود الاسلام الشيعي الحركي» في الوقت نفسه» محاولة 
للدخول في حقل السياسات الوطنية» وإعادة تشكيلها على نحو مضاد من الهيمنة السّنية والتيارات 
العلمانية» LS‏ كان تعبيرًا عن عدم وجود صيغة واضحة للمواءمة بين الولاء الوطني والعلاقات 
فوق الوطنية» وتكرارًا للازمة المتأصلة في المشرق العربي نتيجة التباين بين وجود الدولة (الكيان 
السياسي القانوني) وفكرة الأمة (الهوية الثقافية). 

ترى الدراسة أن الظاهرة السيستانية بعد عام 2003 مثلت محاولة للمزاوجة بين وجود 
الدولة الوطنية والطابع فوق الوطني للتشیع. إلا أن هذه المحاولة تأثرت بضعف الدولة الوطنية 
ونقص شر dae‏ وبتنافس داخلي وإقليمي بين نموذجين للتشيع السياسي: الأول تماهى مع وجود 


لدولة الوطنية» وصار aal‏ ارتباطا بها وبمؤسساتهاء من دون أن يتمكن من حل اشكالية التباین بين 
منطلقاته الأيديولوجية والثقافية وبين طبيعة الدولة الوطنية ومحددات وجودهاء والثاني اندرج في 
شبکات تابعة لشيعوية فوق وطنية محاربة» تعبّر عن راديكالية جديدة تتحدی نموذج الدولة التعددية 
اللیبر الية الذي S‏ بعد عام 2003 ولم بترسخ بعذ. وتستنتج pall‏ اسة أن التوتر بين التیارین یعکس 
الازمة الر اهنة AT gall‏ الوطنية في العراق» وأنه سیسهم في تشکیل مستقبلها. 


ثالنًا: المسألة الشيعية في لبنان والخلیج: الهوية والمشارکة 


يتناول القسم الثالث من الکتاب الهوية و الحراك السیاسیین للشيعة في المنطقتین اللتين یشکل 
فیهما الشيعة نسبة وازنة بعد العراق» وهما لبنان والخلیج. ویضم أربع دراسات. تشكّل در اسة وجیه 
كوثراني الفصل الثامن من الکتاب» «من الشيعية العاملية إلى الشيعية السياسية و آحوالها في لبنان»؛ 
السستام القائم أو الساند في مجتمع ما ودولة ما Lab‏ للعلاقات بين GUS‏ المجتمع المختلفة ديتا أو 
Gala‏ أو ثقافة» في سياق معيّن (أو كل هذا معًا)» أو عاملا Gala‏ مجزنا» وأحیاتا s aus‏ وممهدًا 
لحروب أهلية في سياق آخر. 


وتقترح الدراسة مداخل ثلاثة؛ هي محطات في المسار التاريخي أفضت إلى الحال الراهنة 
الآن» وهي أيضًا محطات مفارقات وتمايزات بين حال وحال. ويمكن قراءة هذه المداخل عبر أزمنة 


٠‏ الزمن التاريخي البعيد: هو ضروري لمعرفة خصائص المذهبية الشيعية في مجال 
الجغرافية التاريخية لشيعة لبنان» أو لشيعة «جبل عامل» وهو المجال الجغرافي - التاريخي» الذي 
حمل فضاء ثقافيًا ly ye‏ من فضاءات بلاد الشام» تجاوز حدود الجغرافيا السياسية وحدود التقسيمات 
الإدارية عبر كل العصور. 


٠‏ الزمن التاريخي القريب: تكوّنت فيه الدولة الوطنية (الحديثة المفترضة)؛ وحدث تحوّل في 


رجال الدین في المذهب المستقل إلى سستام الطاتفية الاجتماعية والوظيفية السياسية المعتمد في 


توزيع السلطات والوظائف وأحكام الأحوال الشخصية. وتحاخ الدراسة Qh‏ مجریات التحولات 
الاقتصادية و السياسية والاجتماعية دفعت نحو التمحور على فكرة الدولة الميثاقية في لبنان» وکان 
أن انخرط الشيعة بخطی بطيئة ومتأخرة في هذا المسار» وأحياتًا بتردد» حتی خضعوا للامر الواقع 
ومستلزمات مصلحة الجماعة؛ أي مصلحة عموم معتنقي المذهب الذین یشکلون» سوسيولوجيًاء 
طالفة لبنانية. 


٠‏ الزمن الراهن: حصول تحوّل في مرحلة ما بعد الثورة الاسلامية في إيران» وبعید 
الاحتلال الإسرائيلي للبنان في عام ۰1982 ونشأة حزب الله» وفي سياق حرب أهلية» تعايشت مع 
نشوء مقاومة انحصرت عسکریا في حزب اه فال أمرها إلى تحريرء ثم إلى أمر واقع لبناني 
مشهده دولة ضعيفة وحزب قوي يستقوي بسلاحه وبمذهبیته» وتکون الدولة الموازية هي البدیل 
الحالي أو القریب» و الدولة الإسلامية» هي الأمل المرتجی بحکم الدعوة و التبلیغ و العقيدة المعتتقة 
والفكرة المضمّرة. وهكذاء جرت اعادة صياغة المذهبية Ga gl ind‏ بصيغة و لاية الفقیه العامف 
بصورة تختلف» بل نتقطع» عن المذهبية الشيعية التقليدية العاملية» US‏ تختلف عن المذهبية التي 
تشکلت مع نشأة لبنان الحدیث. 


Uil‏ دراسة بدر الإبراهيم» «المسألة الشيعية في الخلیج: سطوة البنی التقليدية والتسییس 
المذهبي»» فهي تشکل الفصل التاسع من الكتاب» وتسعی لفهم أسباب نشوء «مسألة شيعية» في 
الخلیج» عبر فحص علاقة المکوّن الشيعي بالدولة» مع الترکیز على حالة السعودية وحالة البحرین 
بدرجة COS‏ في محاولة للخروج من اختزال المُشكلة الطائفية في منطقة الخلیج في الدور الايراني 
الاقليمي» و Sale!‏ المسالة إلى بنية الدولة في الخلیج» وعلاقتها بالمکونات الاجتماعية» وخصوصًا 
المكون الشيعي. ولا تنفي ja‏ اسة دور الثورة الإيرانية» وردود الفعل الاقليمية والدولية تجاههاء في 
تصعید الهویات المذهبية في السياسة» ونقلها إلى مستویات آعمق وأشد خطورة على وحدة 
المجتمعات العربية. لکنها تضع کل ذلك في سياق متصل بأزمة المواطنة في دول الخلیج» وغیاب 
هوية وطنية جامعة» وتوظیف الهوية المذهبية سياسيًا من جانب السلطة والتیارات الدينية داخل 
الحالة الشيعية» وهو ما آنتج حلقة مفرغة تعيد انتاج الطائفية في المجتمع» Lain‏ تقوم النزاعات 
الاقليمية بتضخیم هذه الحالة الطائفية» وزيادة توتير cel sa‏ بين المکونات الاجتماعية المختلفة. 


وتشیر الدراسة إلى التحدیث المنقوص في الدولة العربية عمومّاء وفي حالة دول الخلیج 
العربية خصوصًا؛ Cus‏ يشتد الاعتماد على هویات ما قبل حديثة (القبيلة» والمذهب) في تكوين 
هوية الدولة» على نحو جعل البنى التقليدية (الطواتف» والعشائر) خيار الأفراد الوحيد للتعبير في 
المجال العام» وخصوصًا بعد نهاية age‏ الحركات القومية واليسارية» وعدم وجود قوى مدنية فاعلة 
ومؤثرة. 

توکد الدراسة cci yall Use cf‏ وتحجیما للمسالة الطائفية» حصلا بتحدیث جزني؛ تمل 
بنشوء طبقة عمالية بعد GALES)‏ النفط» وعلی إثرها برزت حرکات عمالية خارج التصنیف 
الطائفي. كما أن الموجة القومية و اليسارية ذات الطابع الحداثي التي هيمنت شعبیّا في الخمسینیات 
والستینیات من القرن العشرين» تمکنت من إدماج جزئي للمکون الشيعي الخليجي داخل Alle‏ 
ebd‏ یه مكار لواف وف ملك انتكاسة هة المورجة ده Du dor d‏ 
الطائفي في الخلیج. 


يتناول خليل فضل عنمان» في الفصل العاشر من الکتاب» «موسى الصدر ويقظة الهوية 
الشيعية في لبنان»» العوامل التي أفضت إلى تنامي حس الانتماء لدى الشيعة في لبنان إلى ذات 
جماعية شيعية. وترصد هذه الدراسة» عبر توظيف نظرية alle‏ السياسة التشيكي كارل دويتش في 
«التعبئة الاجتماعية». التغيرات التاريخية التي صاحبت نشاط السيد موسى الصدر على الساحة 
اللبنانية؛ مثل ازدياد الهجرة الداخلية والخارجية من الأرياف IS‏ الغالبية الشيعية في الجنوب 
والبقاع الشمالي» وارتفاع نسبة التحاق الشباب الشيعة بصفوف الأحزاب اليسارية» وما ترتب عليه 
من آثارء منذ استقراره في لبنان عام 1959 حتى اختفائه في ليبيا عام 1978. 


تلقي الدراسة الضوء على إعادة الصدر تفسير الأصول الإيمانية للتشيع» وتقديمها في قالب 
من المفاهيم التي كسرت تقاليد انكفاء المؤسسة الدينية الشيعية عن الشأن العام» وسحبت» عبر تأكيد 
العدل الاجتماعي» البساط من تحت أقدام اليسارء وقدّمت إجابات - عجزت زعامات الإقطاع 
السياسي الشيعي عن تقديمها - عن أسئلة ملحّة راودت شرائح من الشباب الشيعي وأضفت 
مشروعية دينية على حراکه» وضخّت قيمًا تؤسس سلوكيات جماعية جديدة في أوساط الشيعة في 
لبنان. 


تقدّم الدر اسة شرخا لمآلات قراءة الصدر الحركية للبسلام» التي اعتبرت أن العمل السياسي 
في صمیم رسالة رجل الدین» ورأت في الشعاثر الدينية دلائل سياسية بقدر ما هي سلوکیات 
طقوسية. وتركز الدراسة على توظیف الصدر لهذه التعبنة الاجتماعية في مشروع سياسي ینبنی 
قضايا رفع الحرمان الشيعي» ویطالب الدولة بممارسة مسوولیتها في مواجهة الاعتداءات 
الإسرائيلية على الجنوب. ونتتبع» عبر استحضار مفهوم «المؤسساتية التاريخية» في ale‏ السیاسف 
تطور عمل الصدر المسساتي مثل تأسيس المجلس الاسلامي الشيعي الاعلی» و el sil‏ المقاومة 
اللبنانية «أمل». وتوضح كيف مكنت هذه المقسسات الصدر من التغلب على منافسیه في ساحذ 
الفعل السياسي» وعززت الانتماء التمايزي لدی الشيعة في لبنان» عبر تأطیر الوجود الاجتماعي 
للطائفة في مؤسسات ننظم الکفاءات و الطاقات في سبیل قضایاها» وترمیم ثقتها باللفس» any‏ الأمل 
في إمكانية إعادة تحدید موقعها في سلم النظام الطانفي اللبناني. 


من خلال العودة إلى المسألة الشيعية في الخلیج» يتناول حسن عبد الله جوهر وحامد حافظ 
العبد الله في الفصل الحادي عشر من «lS‏ موضوع «الشيعة والمشاركة السياسية: Ala‏ 
الكويت»» عبر دراسة الحالة السياسية الشيعية الكويتية في إطار مفهوم الدولة المدنية وهوية 
المواطنة» وذلك في سياق تاريخي واكب نشأة الكيان الكويتي في النصف الأول من القرن السابع 
عشر. وتدافع الدراسة عن فكرة مفادها أن الوجود الشيعي في الكويت يعود إلى بدايات نشأة الامارق 
ولا يمكن اعتبار الشيعة حالة طارئة أو متأخرة في هذه البلاد» وذلك على الرغم من المساعي 
والمحاولات والجهود العديدة التي تحاول خلق هذا الانطباع. وتحلل الدراسة البعد الطائفي في علاقة 
المكوّن الشيعي ببقية المكوّنات الكويتية الأخرى من Aga‏ وعلاقته بالسلطة السياسية من جهة 
أخرىء إضافة إلى العوامل الداخلية والخارجية التي تتحكم في طبيعة هذه العلاقات التي شهدت 
محطات متباينة بين المد والجزر الطائفيين. 


تتابع الدراسة aal‏ الأحداث السياسية المفصلية في تاريخ الكويت» و الدور الذي ald‏ به الشيعة 
للتعبير عن ولائهم وارتباطهم بكيانهم الوطني. كما تسلط الضوء على المشاركة السياسية للشيعة في 
الحياة العامة» ولا سيما في الانتخابات التشريعيةء كسلوك اجتماعي سياسي يعكس الحالة الطائفية 
في البلاد» وخصوصًا في الأزمات السياسية التي حددت العلاقة بين القوى المجتمعية والحكومة 
ممثلة بأسرة الحکم» وذلك منذ أولى مراحل تطور الديمقراطية في DU‏ عام ۰1921 حتى 
الانتخابات النيابية عام 2013. 


تخلص الدراسة إلى أن الموقف السياسي الشيعي بين الحكومة والمعارضة كان سلبيًا أو 
محایذا» أو يقف إلى صف الحكومة إذا اشتدت المواجهة بين الحكومة و المعارضة. من هناء كانت 
طموحات الشيعة السياسية محدودةء ولم تتجاوز المطالبات الفردية أو الفئوية الصغيرة» ولا سيما ما 
يخص شؤون العقيدة وحرية العبادة» أو تولّي أبنائها بعض المناصب القيادية العليا أو الوسطی في 
الإدارة Age Sal‏ من دون الخوض على نحو جدي ومباشر في مبادرات الاصلاح الكبرى التي 
قادتها التيارات السياسية الوطنية. وقد خلفت هذه الحال شعورًا Úle‏ بالمظلومية. ويفسر هذا عدم 
تولي أي شخصية شيعية منصبًا رفيعًا على المستوى الرسمي منذ نشأة الدولة حتى عام 1975« 
حينما اختير أول وزير شيعيء بعد أن فاز الشيعة بعشرة مقاعد في انتخابات مجلس الأمة» وهو ما 
خلق انطباعًا مفاده آن ثمة واقعًا جديدًا يملي على الشيعة أن يركزوا على إعادة تنظيم آنفسهم 
والمشاركة الفعالة في كل أشكال العمل المؤسسيء والتنسيق مع الأطراف الأخرى لضمان وجود 
واضح لهم في مختلف مؤسسات الدولة. 


تقف الدراسة عند التوترات الطائفية التي يشهدها الكويتيون» والتي تعود في الغالب إلى 
ارتدادات الوضع الاقليمي» وخصوصًا في إطار المثلث الطائفي الذي يحيط بدولة الكويت من 
مختلف الاتجاهات؛ الأمر الذي ساهم في المزيد من الاحتقان الطائفي» وقد صوّر ذلك في المشهد 
الواقعي الراهن. 


رابعًا: الشيعة العرب والتشييع ما وراء الحدود 


يتناول القسم الرابع من الکتاب» عبر ثلاث دراسات» حالتين للشيعة العرب خارج إطارهم 
النمطي الذي بُدرسون فيه عادة؛ هما حالة الشيعة العرب الأهوازيين في إيران الذين يشكلون امتدادًا 
تشييع سياسية الأنساغ. 


تفترض دراسة حميد دبّاشيء وعنوانها «الشيعة العرب: الموقع والمفارقة»» وهي تشكّل 
الفصل الثاني عشر من الکتاب» أن مسألة الشيعة العرب وعلاقتهم بالمواطنة والهوية الوطنية في 
بلدانهم تقع في قلب المرحلة الانتقالية الكبرى التي يشهدها التاريخ العربي والإسلامي في أعقاب 
الغزو الأميركي للعراق عام 2003» والثورات العربية التي انطلقت عام 2011. 


تحاخ الدراسة gh‏ الانقسامات الحادة» من Das‏ ايراني/عربي» وسني/شيعي» هي صناعة 
استعمارية» وقد استعملتها ورسّختها الأنظمة الاستبدادية ما بعد الاستعمارية. ولذلك» يمكن اعتبار 


محاولاتِ للخروج من هذه الانقسامات» تمامّا كما أن قوی الثورة المضادة عملت على استعادة 
التقسیمات الطائفية الاستعمارية. 


تحاجٌ الدراسة بأن فشل الدولة - الأمة ما بعد الاستعمارية في العالم العربي وإيران في 
تجاوز الانتماءات الوطنية الفرعية و/أو فوق الوطنية» یعود أساسًا إلى التجربة الاستعمارية التي 
فاقمت صعود القومیات الإثنية (کالقومية العربية» و القومية الفارسية. والقومية (AS fil‏ بدلا من 
حلها و التغلب عليهاء وجعلتها نتغاضی عن الهویات الفرعية داخل الامة. وبالقدر نفسه» فان مجرد 
افتراض وجود «مسألة شيعية» عابرة للحدود هو استمرار للفشل الذي خلفه مشروع بناء الدولة - 
الأمة ما بعد الاستعمارية, 


تفحص الدراسة موقف الشيعة العرب الإير انیین» بوصفهم حالة در اسیة» من الو عي السياسي 
التعددي الذي نما بعد الاصطدام بالحداثة الاستعمارية المسلحة التي فرضتها المغامرة الاستعمارية 


ry‏ و السيطرة الامبريالية الأميركية على العالم الاسلامي. 


تخلص الدراسة إلى أنه ينبغي ألا zu‏ الترکیز على الوعي الطائفي والتعامل معه بوصفه 
مكافنًا للانقسامات da jell‏ والخطرة الأخرى التي نتمثل بالسیاسات العنصرية أو الطبقية أو 
الجندرية» وأن السیاسات الطائفية المتصاعدة في هذه المرحلة (سواء كانت تقوم على انقسام سني - 
شيعي » أو مسلم - مسيحي؛ أو مسلم - 962 $2(« أو مسلم - هندوسي؛ آو انقسام علماني - ديني» وهي 
كلها انقسامات تقليدية/حديثة) ينبغي أن تفخص من خلال هذين المسارین للموقم الذي هي فيه: 
التقليدي و الحدیث. هذه المقاربة هي التي تمکننا من فهم المفارقة التي صنعتها متلازمة ما بعد 
الاستعمار للدولة - الأمة. 


وتسعی pall‏ اسة» من خلال تحلیل حالة الشيعة العرب في إيران» لتبيين كيف أن الموقع يغني 
الوعي الوطني» من خلال جدلية المفارقة بين المجتمع و الجماعة» وهي جدلية فاعلة في تشکیل هوية 
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Ui‏ الفصل الثالث عشر من الکتاب» «الشيعة العرب في ایران: نحو تعریف جدید للهوية 
العربية الأهوازية»» فهو دراسة لالهام لطيفي. تبيّن أن العرب الشيعة (الأهوازيين) یمتلون 3 في 
المئة من اجمالي المجتمع الايراني» ویترکزون في ولاية خوزستان» التي Sa‏ العراق» في الجنوب 
الغربي من ایران. وقد كان للعرب دور مفصلي في تاريخ إيران الاقتصادي والثقافي و اللغوي. و لذا 
كان هولاء عرباء لغة وثقافة وتاریخا وهوية» ولهم قواسم مشتركة مع سائر العرب. بل نتحدر 
آصولهم من Gall‏ والجزيرة Ag yell‏ فانهم» من الناحية السياسية» متماهون مع إيران» بوصفهم 
مواطنین إيرانيين» مرتبطین بالکیان الايراني قانونيًا وسياسيّاء ويُفترض أن یتمتعوا بالحقوق كافةء 
وعلیهم جمیع الواجبات المترتبة على تلك المواطنة. وقد ازداد» في الآونة الأخيرةء الجدال في 
الهوية الثقافية لعرب إيران في المحافل الاقليمية والعالمية. 


تتناول pall‏ اسة محاولة الشيعة العرب الأهوازيين التوازن بين صون مواطنتهم الاير انية 
وسعیهم لنقوية الهوية الثقافية العربیة. 


تفرد pall‏ اسة مساحة لمناقشة ظاهرة تحول شيعة إيران العرب إلى المذهب AS)‏ التي بدأت 
مطلع التسعینیات من القرن العشرین» وانتشرت انتشارًا مثيرًا للاهتمام. وثمة توقعات مفادها أن 
يشهد العقدان المقبلان تغييرًا ديموغرافيًا جذريًا في إيران بسبب ذلك. وتحاجٌ الدراسة بأن هذه 
الظاهرة ظاهرة سياسية» وليست عقائدية» وهي ردة فعل على النظام الحاكم في إيران؛ فإذا كان 
التشيع هو الذي يربط العرب بالنظام الإيراني» فان التسنن يقطع هذه العلاقة ويضمن للأهوازيين 
المتستنين الحصول على تأييد الدول والشعوب العربية. ولذلك» انفتح التسنن على مواقف أكثر 
تطرقاء وذات طابع عدائي إزاء التشیع» متأثرًا بالخطاب السلفي المتصاعد في منطقة المشرق 
العربي. ولذلك» آیضاء تصف الادبیات الرسمية الايرانية حركة التسنن بأنها «تمدد وهابي». 


ana‏ الدراسة إلى تحلیل نصي لكثير من الادبیات والنصوص (کتب» ومجلات 
ومخطوطات» وموسوعات» وصحف)» فضلا عن المقابلات الشفاهية شبه الرسمية. 


یتناول عبد الله جتوف» في الفصل الرابع عشر من الکتاب» «هوية التشیع في تونس». وقد 
تصلح الحالة التونسية مثالا AS yal‏ التشييع وما تواجهه في سائر المغرب العربي. 


تقرر الدراسة أن تكوّن التشيّع الاثني عشري في تونس يرجع إلى سبعینیات القرن العشرین. 
وکان أوائل المتشیعین ينشرون مذهبهم بين آقاربهم وأصحابهم ویو طدو رخ علاقتهم بالمر جعية 
الدينية الشيعية في العراق. وقد xj‏ الإسلاميون في تونس الثورة الإيرانية عام 1979 و cac gil‏ 


إجمالاء يمكن القول إن التشيع المعاصر في تونس تكوّن في سياقين: الثورة AY!‏ 
والصراع الأيديولوجي في الجامعة. ولذلك تحاجٌ الدراسة بأنه ينبغي التمييز بين التشيع السياسي 
والتشيع المذهبي. وأبرز أعلام التشيّع الأول طلبة «خط الإمام» Quill‏ عملوا في الجامعةء ولكنهم لم 
يستمروا تيارًا سياسيًا فكريًا مستقلا خارجها. وأشهر أعلام التشيّع الثاني «مستبصرون» تشيعواء 
وعملوا في الخفاء» ثم غض النظام الطرف عنهم» فكثر نشاطهم في سنوات الألفية الجديدة» وأسسوا 
الأحزاب والجمعيات بعد الثورة. 


استمر أوائل المتشيعين في نشر مذهبهم في صمت. ولم تلتقطهم آلة الاستبداد. وبعد الثورة 


تزامن هذا مع بروز الهويات الجزئية» وبدا أن المجتمع التونسي مقبل على الانقسام. 


ترصد الدراسة التشیم في تونس من خلال العمل السياسي» ونشاط الجمعیات» والخطاب 
ليومي. ونبیّن الوثائق علاقة الشيعة بایران؛ فهي التي توجُههم» وتختار لهم الاهتمام بالتکوین 
المذهبي و النشاط الثقافي» وتدعوهم إلى إخفاء الهوية الطانفية و اجتناب العمل السياسي. 


فطل انار ار تفای انشآ شا اس ی Perle‏ وه 
وتری أنه يدور على AD‏ محاور: الدفاع عن إيران و «محور المقاومة»» و لدراج الثقافة الشيعية في 
التداول الشعبي التونسي» وتأویل الدين تأویلا أيديولوجيًا. ويُظهر فحص هذا الخطاب أنه خطاب 
قديم» ويردد أفكار الاسلام السياسي» وهو أجنبي عن واقع المجتمع التونسي» ومتخلف عن لحظته 
التاريخية» وجامد على هويته الطائفية. 


تخلص الدراسة إلى Gl‏ الشيعة التونسيين عاجزون عن ممارسة المواطنة؛ فهم لا يملكون 


تصورًا واضحًا لمفهومهاء وينطلقون في نشاطهم المدني من المركزية الطائفية» فيتخذون الهوية 
الجزئية مرجعية لعملهم السياسي وعلاقاتهم الاجتماعية. 


الشيعة العرب في المخیال التاريخي 


الفصل الأول 
تعدد «الهویات النصية» والأصول البعيدة 
للصراع السني - الشيعي ...... الطاهر بن یحی 


«وکما 55$ أنَّ الشبُمّاتِ التي وقعت في آخر الزمان هي بعینها تك الشبُهات التي وقغت 
في اول الزمان, dS‏ یمن أن 208 في زمان کل تبي 1535 صاجب The‏ زشريعة أن asl oleh‏ 
في آخر ALAS ale‏ من خصماء (Atle JF‏ 


i 0 


مقدمه 


تتطلق هذه الدراسة من فرضية مفادها Cj‏ غالبية ما نعيشه من صراع Ma‏ بين AMA‏ 
والشيعة» في Galle‏ الاسلامي وفي بعض دول المشرق العربي على وجه التحدید تعود أساسًا إلى 
رواسب الفترات التأسيسية الأولى في تاریخنا القدیم. وهذه الرواسب. في رأيناء هي نتيجة لطرائق 
مخصوصة في تمثل الماضي, لا علاقة لها - بالضرورة - بما حدث ونفترض ail‏ وقع» بل بما 
يحتمه المتخيّل الديني: الشيعي والستي على حدّ eel gu‏ من إيمانٍ ب «حقائق تاريخية» مطلقة al‏ تتل 
حظها الكافي من deal yall‏ النقدية والتحلیل العلمي المتعالي عن الانتماء المذهبي الموروث أو 
السياسي المستجد. 


بطبيعة الحال» مثل هذا التصوّر لیس جديدًا في حدّ ذاته» وکثیر من الباحثين Alb‏ على Gi‏ 
میات V yos‏ مک ا ess qud iul ou. diss VE‏ هه 


القراءة السياسية المباشرة في المدة الأخيرة» بمقتضاها یقلل بعضهم GI‏ طابع عقاندي أو ديني عن 


لا يفسّر التعویل الکامل على القراءة السياسية وعلی المعطیات الکمي وحده. ما تعيشه 
المنطقة العربية من توتر على هذا الصعید» وما يعيشه الشيعة من صعوبات حقيقية في تحقیق 
الاندماج مع محيط «ستي» (lel‏ تقليديّ وإقصائيٌّ في الآن نفیه. فالعقل AI‏ - الأرثوذكسيّء إن 
js‏ التعبیر» لا يمكن SES jb‏ إلى الشيعة الا على أتهم أقلية؟ أو جماعة طارنة في التاریخ 
الاسلامي بل «جماعة مارقة» تهدد عقيدة التوحید 5 AXI GUS‏ 


لا يمكن أن يؤدي هذا الضرب من التعامل مع الشيعة العرب. في رأيناء الا إلى ننیجتین 
متلازمتين: رفع درجة الإحساس بالمظلومية s CE‏ ومزيد من العزلة والتهميش ثانيًا. وما توصّل إليه 
الباحثان غراهام فولر ورند رحيم فرانكيء في كتابهما الصادر في عام 1999 الشيعة العرب: 
المسلمون المنسيون”: مهم في هذا السياق» فالتشيّع والعروبة يبدوان في التصوّر الستي الشائع 
هويتين «ضد الطبیعة» ومن ثمّة اتهام الشيعة العرب Lega‏ بولائهم لغير أوطانهم وبلدانهم الأصلية. 

ils‏ على مثل هذه المعطیات» يحتاج موضوع الشيعة العرب في رأينا - فضلا عن القراءة 
السياسية والسوسيولوجية - إلى عودة إلى الجذور» وإلى التاريخ ومراحله التأسيسية التي تفسّر لنا 
سبب تشکل متخيّلين مختلفين SÍ‏ الاختلاف عبر العصور: متخيّل إسلامي شيعي ومتخيّل إسلامي 
سنيء لا يزالان فاعليْن في حاضرنا. Qj,‏ ما ذهب إليه جيلبير دوران من أنّ «علاقة الأفراد 
بالمتخيل هي علاقة Gly Mies‏ المتخیّل هو مجموع الصور وجملة التمثلات الرمزية القائمة 
على طريقة مخصوصة في تأويل العالم!!» ينطبق على موضوعنا أفضل انطباق. 


Jy‏ ما نعنيه بالجذور والمراحل التأسيسية» هناء هو جملة الأحداث والنصوص التي تمثل» في 
عرف الأتباع من هذا الشق أو cell‏ حقائق تاريخية مطلقة. والاطلاق» على ما هو hal ca gles‏ سمة 
من سمات الأيديولوجيّات المغلقة التي تستحيل إلى آلية فكرية وسياسية تعمل وفق منطق الإثبات أو 
النفى. 


هذا ما تجنده غالبية المرويّات السُنية والشيعية المنسوبة إلى عصر النبوّة وما يسمّى 
«الخلافة الراشدة»» بل هذا ما تجسّده مرويّات العصور التاريخية اللاحقة خصوصًا بعد عصر 


التدوين؛ الذي اضطلع فيه «خیال المؤرّخين»» بتعبیر هشام جعیّطء بدور أساسي في تدوین أحداث 
الماضي» وفي ابتداعها أيضّاء والقاعدة في ذلك» كما یضیف» «أنّه كلما ابتعد المؤرّخ والاخباري 
عن زمن الأحداث تعاظم سهم الابتداع»12. 

ما نعنيه بهذه الإشارات هو أنّ بعض النصوص المؤسّسة لنظرية الإمامة عند الشيعة مثلا أو 
لنظرية الخلافة عند AVI‏ - سبب الخلاف الرئيس المتوارث بين الطائفتين - في حاجة إلى Bale}‏ 
قراءة لا تهدف إلى بیان صحّة هذه الرواية أو خطأ تلك» بل إلى استحضار الأطر التاريخية 
والسياسية والمذهبية أو الفكرية التي تفسّر انقسام الأمّة منذ عهود مبكرة إلى الآن خطين 
«متوازيين»» لا يكادان يلتقيان» وان كان ذلك نتيجة «انحراف» عن نهج النبوة» كما يزعم الطرفان» 
أو أنه من طبيعة الأشياءء مثلما يؤكد ذلك ale‏ الأديان المقارن؛ فالدين في نشأته واحدء gi‏ ما يلبث OF‏ 
یتعدد ؛ بحسب مناهج TE‏ وبحسب الاکراهات النساطة علی glued‏ و المریدین13» ومثلما تزکد 
ذلك آیضا صناعة كتابة التاریخ في العصور القديمة على وجه الخصوص؟. 


آولا: مقدمات في المفاهیم والمنهج 


لا خلاف في Gi‏ المعالجة السياسية والاعلامية لموضوع الصراع ALM‏ - الشيعي هي 
الأكثر انتشارّا والأکثر استقطابّا لعدد متزايد من المثقفین والفاعلین الذين تحرص وسائل الاعلام 
على تقدیمهم في صورة «الخبراء» و «المتخصصین» وذلك في محاولة للبرهنة على ما تحظی به 
من مهنية shiny‏ وموضوعية. والحقيقة أن غالبية ما نتابعه من حوارات ومساجلات بشأن هذه 
المسائل الشائكة و العويصة؛ هو قرب إلى «المعاندات» و «المشاغبات» - بتعبیر ابن سينا 15‏ لا 
يسعى المشارکون من ورانه الا لتحقیق الغلبة وتعطیل حجج الخصم بدلا من انتاج آفکار جديدةٍ 
«متزنة» وبناء معرفة تتسم بالحد الأدنى من المعقولية. ویحتم هذا الأمر على الباحث الذي لا Adis‏ 
من الاهتمام بالموضوع سوی نجلية الحقيقة» القيام au] igni‏ وإعادة النظر في عدد کبیر من 
المفاهیم التي تحوّلت إلى مسلمات. لا تقبل «الدوغمائية» الاسلامية A‏ والشيعية» على حد cel ga‏ 
وضعها موضع السو ال و yall‏ اجعة. 

أولًا: يأتي على رأس هذه المسلمات الإيمان بوجود إسلام معياري یتسم بنقاء العقيدة 
والتمثيل المطلق للوحي الالهي و التجسید الأمثل للقیم التي بشر بها الاسلام عبر المصدرین الرئیسین 


من مصادر التشریع: القرآن و السْتَة. وهذا ما يفسّر المكانة شبه الأسطورية التي بحظی بها جيل 
الصحابة والتابعین أيضًا في الضمير الإسلامي5!؛ sl‏ على ما اضطلعوا به من آدوار تأسيسية تجد 
صداها في بعض الأحادیث النبوية المعروفة وغیر المقطوع بصختها17. لهذا السبب» A peia dial‏ 
«الصخبة» في التاریخ الاسلامي أهمية استثنائية ومكانة مركزية؟1» نتجاوز نصرة الدعوة وحمایتها 
وضمانّ رعایتها. كما تتجاوز النجاح في تحقیق امتدادها واتساعها عبر العصور والأمصارء إلى 
تحدید الملامح الأساسية للمرجعية أو المرجعیّات العقائدية والسياسية التي سيستند إليها المتأخرون 
في بلورة ما سُمّي «مقالات الاسلامیین». وقد يفشُر ذلك التخبّط الذي وَسَمَّ تعامل کبار Crd) all‏ 
والمتکلمین والأصوليّين مع بعض الاحدات الکبری وبعض «المحن» الحاسمة في تاریخنا القدیم؛ 
كمحنة السقیفة!! ومحنة مقتل عثمان ومحنة الصراع بين علىّ ومعاوية إلى غير ذلك من الأحداث 
والمحن التي كانت تحرّكها قوانین الاجتماع من AIG‏ وعصبية. آکثر ممّا كانت تحرّكها «مقالات 
الاسلامیین» المتأخرة بشأن الخلافة و الامامة والقول بالنص أو الاختیار. فعقل «جبّار». مثل Jie‏ 
ابن خلدون» صاحب المقدمة التي وصفها بعض المستشرقین ب «الأثر الفرید والمدهش»20» كان 
متأرجخا بين آشعرية المؤمن وعقلانية المؤرّخ حين تناول بالدرس الصراع بين Gle‏ ومعاوية وقد 
اختزله في اختلاف مسالك کلیهما Wy‏ للحق» 5 aS»‏ بالاجتهاد»» حتی G)‏ كان أكثر انصافا 
للخليفة الرابع!2. 


ما نود تأكيده من خلال هذه الإشارات هو Gf‏ تمثل المسلم المعاصرء بل ei‏ غالبية 
المصلحين و«المفكرين» لموضوع الاسلام المبكر» هو تمثل تطغی عليه روخ المحافظة والتمجید» 
Ald‏ درجة عالية من القداسة على مرحلة يَعْدّها العامّة وأكثرٌ الخاصة مرحلة نموذجية في الاجتماع 
والسياسة والأخلاق. تلك كانت غقدة أعلام الاصلاح في القرن التاسع عشر حين انفتحوا على 
النموذج «الأروباوي» للحکم. كما کانوا یسمّونه» ودعوا إلى اقتباسه. لکنهم في الوقت نفسه کانوا 
یعتونه صورةً حديثة للتجربة «السياسية» المُثلى التي دشنها نبي الاسلام و الخلفاء من بعدهء وذلك ما 
آوقعهم في ضرب من «الممائلة المستحيلة»» بتعبیر كمال عبد اللطیف22 بين مفاهیم السياسة 
الشرعية ومفاهیم الفکر السياسي الحدیت. 


تلك كانت من بين أسباب محنة المفکر الرائد الشیخ علي عبد الرازق الذي برهن في کتابه 
الإسلام وأصول الحكمء بكثير من الدقة والعمق» على أنّ الخلافة ليست من أصول الدين ولا من 


«عقائد التوحید». وأنها ليست «في شي e‏ من الخطط الدينية» 23 بل إنها من أسباب محنة کل من 
يفكر خارج منطق الإجماع أو ما يشبه الإجماع. 


الاعتقاد الجازم أنّ العقائد وما يتصل بها من تصورات عن الحكم و السياسة ui‏ ثابتة 
ونهائية تبلورت دفعة day dual,‏ يتنافى مع منطق التاريخ ومقتضيات الاجتماع. ولا نرانا 
مضطرین إلى التوشع في ما آصبح الیوم محل قبول واسع فى lla di‏ الأکادیمیین المتخضصین 
بالاسلامیات من جهة أنّ zal‏ «المرکزیات» الإسلامية» ولا سیما المركزية السثية والمركزية 
الشيعيةء تبلورت cul,‏ تدريجًا خلال انقرون الثلاثة الأولی عبر مسار تاريخي ثري ومعقدء 
وعبر مسارات تأويلية مختلفة للقرآن والتراث النبويّ24. وغنيّ عن البیان 5j‏ التسلح بهذا النوع من 
التصوّر الأقرب إلى جوهر الظواهر الاجتماعية والدينية ستکون له استتباعات و استلزامات مؤكدة 
في نناول أعوص القضایا في ما يخص الاختلاف Ad)‏ - الشيعيّء كما سنبيّن لاحقا. 


ثانيًا: من بين المفاهيم التي ينبغي مراجعتها أيضّاء والحذر من «بريقها» العلمي ونجاعتها 
المنهجية» مفهوم «الموثوقية» و«الأصالة»؛ بالنسبة إلى جميع المرويّات القديمة والوثائق التي 
اعتمدها القدامى في التاريخ والتدوين وجِمّع الأخبار. ولا جدال في أن التمحیص والتحقيق في 
صدقية الأخبار التي تناقلها المؤرّخون والمحدّثون والمتكلمّون خطوة ضرورية لتعَقل التاريخ وفهم 
قوانينه وآليّات اشتغاله» لكنّ المسألة تحتاج إلى الكثير من المرونة والاحتراز كلما تعلق الأمر 
بتاريخ العقائد والأفكار. وإِنْ ما سنعتمده من نصوص للتحليل في المبحث الثاني من هذه الدر اسف 
وهو ls‏ بخطبتين منسوبتين إلى الرسول في حجّه الأخير أو حجّة الوداع» يود على صعيد 
المنهج أن النزعة «الوضعانية» والصرامة «الفلولوجية» اللتين ميّزتا الاستشراق التقليدي وبعض 
المتأثرين به تحجبان» في الكثير من الأحیان» حقائق الأشياء وتميّزها واختلاقها عن الظواهر القابلة 
للقيس والاطراد والخضوع لمنطق الحتمية”2. 


ثالثا: من بين المصطلحات الجارية على الألسن» المستخدمة بكثرة في ما يُكتب عن وضع 
السْتة والشيعة في المجتمعات GIS‏ التعذد المذهبي» مصطلح «الطائفة» وكلمة «الطائفية». ولئن لم 
تكن ثمّة مشاحة في الاصطلاح. كما يقول القدامی» فان الحفر في الدلالات المعجمية والرمزية بشأن 
هذه الكلمة قد يجعلنا واغين» على الأقل» ببعض الخلفیات الواعية وغير الواعية لتداوله واستخدامه. 
فمصطلح «طائفة» في اللغة العربية «ay‏ في غالبية الأحيان» على الجزء من الشيء» سواء تعلق 


الأمر بعالم الانسان أم alle‏ الحیوان» وسواء تعلق الاستعمال بالمحسوس ab‏ المجرّد؛ ومن ثمّة یقال: 
«طائفة من الناس» و«طائفة من الخيل»26 و«طائفة من السرب»27 و«طائفة من الغصن»25 
و«طائفة من اللیل»29» و«طائفة من الزمن»30» وبتعبير أكثر اطلاقا «طائفة من الشيء»31. وممّا 
يعنيه ذلك Cj‏ معنى القلة. ومعنى الجزئية أيضّاء من بين المعاني الأساسية للمصطلح32. وهذا ما 
يجعلنا نتساءل عن المعقولية والوجاهة في حديث كثيرين عن «الطائفة الشيعية» في العراق» 
و«الطائفة الشيعية» في البحرین» بل «الطائفة الشيعية» في إيران. وبطبيعة الحال» لا يمكن - في 
أسوأ حالات التقدير - أن يكون الشيعة في العراق أقليةء كما لا يمكن أن يكون السُنّة في السعودية 
أقلية. لكنْ لم نعثر على استخدام عبارة «الطائفة «ALL‏ في المملكة Whe‏ عند غالبية الذين تناولوا 
موضوع الطائفية والتعدد المذهبي؛ مثل أبي زهرة ورضوان السيد وبرهان غلیون» وغيرهم33. هذا 
ما أشرنا إليه في المقدمّة حين قلنا ÉJ‏ الشيعة في المخيال ALI‏ لا يمكن أن يكونوا الا «أقلية» خارج 
منطق العدد والحساب» بل أقلية مارقة منحرفة عن المعين الصافي للديانة. وهذا ما عتیناه حين 
ase‏ العقل All‏ الراهن في طريقة تناوله لموضوع الشيعة» عقلا إقصائيّاء في غالبية الأحيان» 
وان كانت العقلية الاقصانية قاسمّا مشترکا بين جميع الفرق الاسلامية. 

ما یعنینا في الحقيقة من إثارة هذه المسألة التي تبدو في ظاهرها مسألة اصطلاحية ÁN‏ 
وهي عند التحقیق مسألة أيديولوجية؛ بکل ما تعنيه الأیدیولوجیا من ارتباط عضوي بالواقع» ومن 
توظیف الوسائل كلها المادية والفكرية المتاحة للنفوذ والسيادة التذکیر بضربین من المقابلة Sola‏ 
في وقتنا الحاضر بين السُّنة و الشيعة. فالمقابلة الأولى ذات خلفية Ais‏ تضع أهل ASI‏ و الجماعة في 
مقابل الروافض وأهل البدع والانحراف عن دين التوحید. Leh‏ المقابلة الثانية» وهي ذات خلفية 
شيعية» فهي التي تضع Gas‏ لوجه السُنة أو النواصب في مقابل Jal i ul‏ البيت 5 Jal»‏ 
Usa y «Gal‏ جاء على لسان محمد العريفي في إحدى خطبه الكثيرة في آثناء الحدیث عن الشيعة 
قوله: «إن الصراع بين DUI‏ وبين آعدانه» وبين التوحید وبين أعدائه هو صراع قدیم منذ أن خلق 
الله آدم عليه السلام» [...] وهو مستمرٌ وقائم في ما مضی من آمر التاریخ أو في ما یبقی من آمر 
الدنيا. [...] ولم تزل تتابع البدع في مناوأة التوحید ومحاربة ALAN‏ فظهر مذهب التشيّع الذي هو من 
أصول مذهب عبد الله بن سبأ ومن أصول المجوسية» خرج على المسلمین من تعظیم آل البیت ورفع 
بعضهم إلى منزلة 4l‏ 6 29 


وبالمتل» جاء على لسان یاسر الحبیب. así‏ الخطباء الشيعة» في سياق تفسیره لما مثله تنظيم 
Al sally‏ الاسلامية في العراق والشام» (داعش) وبعض الجماعات المسلحه في العراق وسورية من 
خطر على وحدة الدين والأمّة» قوله في إحدى خطبه: «لا بد أن نعرف معرکننا الأساسية [...] 
فداعش وأمثال داعش عبارة عن آثار قذرة لِمَا صنعه أولئك الظلمة الكبار» ونحن إذا آردنا أن 
نقضي على داعش إلى الأبد لا S‏ أن نقضي YS‏ [...] على الجذور [...] فحتی È‏ قضوا على هذه 
الجماعة الإرهابية في هذا الزمن ستولد من جدید في زمن آخر»36 


لنلاحظ Ej‏ الخطییین و «الشیخین» A‏ والشيعي يؤكدان مسألتین على درجة کبری من 
الأهمية والخطورة في آن واحد: هما یژکدان «أزلية» الصراع VG‏ وهما یعودان GË‏ إلى 
«الجذور» أو ما يعتقد كل منهما أنه لحظة الانحراف عن نهج النبوّة. حذهما یعود إلى «أسطورة» 
عبد الله بن سبأء والاخر إلى ما يعذه کثیر من الشيعة اغتصابًا للخلافة بعد وفاة الرسول» وهو تصوّر 
لا يقل في الحقيقة أسطوريةً عن الأوّل؛ ذلك أنّ ما تم في «السقيفة» وما Call‏ إليه الأمور بعد السقيفة 
كان خاضعًا لمنطق العصبية» كما أشار إلى ذلك ابن خلدون37, ولموازين القوى التي مالت إلى 
مصلحة المهاجرين Le‏ الأنصار Y‏ وإلى بعض المهاجرين دون غيرهم ثانيًا. لكن ما يعنينا من 
التذكير بهذه الشواهد والأحداث تأكيد ما افتتحنا به دراستنا بخصوص أنْ أصول الصراع» وان 
أجّجته عوامل سياسية مباشرة؛ فإنَ أصوله تعود إلى البدايات» أو بتعبير أدق إلى ما يتصوّره الأتباع 
والمتشيّعون» شيعة AL y‏ بدايات. وهي من دون شك «بدایاث»» لكتها بدایاث صاغها المخیال 
السْني و المخیال الشيعي» بطريقة بعدية متأخرة. وفي ما يقوله محمد بن عبد الکریم الشهرستاني (ت. 
0548( بعض الصواب» على الرغم من أنه یصدر عن تصوّر gids‏ لموضوع الملل و النحل؛ 3 
یقول: S 6558 Spy‏ الشبُهَّاتِ التي وَقعت في آخر الزمان هي بعینها تلك الشبُهات التِي وقعت فيي 
usi‏ الزمَانِ» AIS‏ يُمْكِنُ آن 208 في زمّان کل تبي 9535 صاجب J il.‏ وَشْرِيعَةٍ أن "E asl cà‏ 
آخر Ads‏ نَاشِيْةٌ من خصماء Si)‏ 4355 38 


رابعًا: نشير إلى بعض المحاولات الجادة التي يعبّر من خلالها أصحابها عن رغبة ملحّة في 
ضرورة تجاوز الخلاف السُّني - الشيعي ب «التقريب بين المذاهب» كما يصف بعضهم أو باعادة 
قراءة تاريخ الشيعة» كما يذهب البعض الآخر. واستوقفتنا في هذا السياق أعمال الباحث العراقي 
أحمد الکاتب» خصوصًا كتابه تطوّر الفكر السياسي الشيعي من الشورى إلى ولاية الفقيه 
(1997). ولا نشك في جذية هذا الكاتب الشيعي الذي درّس في الحوزة العلمية طوال أكثر من 


عشرین سنةً40: لكنّ المنهجية التي اعتمدها تثير ما تثير من أسئلة منهجية ومعرفية, ففضلا عن 
مسالة الاختصاص التي كر قف عندها بعض علماء الشيعة شا في قیمته العلمیة1 Y‏ نظن أن محو 
المسافات بالكلية بين الشيعة والسْنة و القول Gb‏ فكر أهل البیت السياسي یقوم في الأصل على مبدأ 
الشوری وحق الأمّة في اختیار أئمتهاء alg‏ يبتعد عن نظرية النص أو الوراثة أو الادعاء بالشر Ax.‏ 
الإلهية»42» من الأسباب التي قد تحل الاشکال وتساهم في تجاوزه. فهذا النوع من الدراسات التي 
يبدو آصحابها مهووسین بموضوع «الوحدة الدينية» و«صفاء المنابع الأولى»» یکون آصحابها 
آنفسهم غير متمثلين لمسألة التعدّد والتنوّع والتفرّع التي هي من طبيعة الأشياء في تاريخ الادیان 
كلها. 


تذكرنا مثل هذه المنهجية في تناول الأمور بما يسمّى «الحوار المسيحي - الإسلامي» الذي 
تعدّدت مؤتمراته وتضاعفت لقاءاته» من دون GI‏ يحقق GÍ‏ تقدّم ملموس وحقيقيّء تمامًا كالحوار 
Au‏ - الشيعي الذي ينبغي أن تتكفل به النخب العلمية المتعالية عن الانتماءات المذهبية» أو 
المتحلية في Gall‏ الأدنى بالروح الأكاديميةء والمتسلحة - كما ألححنا في أكثر من موضع - بما تتيحه 
العلوم الإنسانية الحديثة من أدوات جديدة ستساعد من دون ريب في فهم ما استعصى على الفهم عند 


ثانيًا: تعدد المرجعيات النصّية وأسرار الصراع 


-1 في أسرار «الولادة» و«الوضع» 


ما نعنيه ب «الولادة» و«الوضع» Alas‏ المستندات النصية التي يعتمد عليها الشيعة AMA s‏ 
في تشييد صرح نظرية الإمامة أو الخلافة. وهي تشکل مدوّنة ضخمة من الأحاديث والخطب 
والنصوص والمرويّات المختلفة أشذ الاختلاف. وبعيدًا عن منهجية «التزييف والتشكيك» التي 
آشرنا إليها سابقاء من الضروري التذكير GL‏ أحداث التأسيس الأولى في نشأة الاسلام منذ الفترة 
المكية» May‏ الهجرة والمرحلة المدينية خصوضّاء يلفها الغموضء بل الكثير من الغموضء وهو ما 
يصدق على جميع الفترات التأسيسية في تاريخ الأديان43. ولا یخص هذا الغموض الذي نشير إليهء 
تعدّد المرويات اللاحقة وما ستعكسه التأويلات المذهبية المتأخرة فحسب. بل 43 يخصٌ المعاصرين 
للرسول آنفسهم. وتحديدًا بعد وفاته» مثلما GES‏ عن ذلك حدث «السقيفة». والسقيفة» في تصوّر 


بعض الدعاة» أو المفکرین «الدعاة»» عبارة عن «موتمر ديمقراطيّ» ake‏ التنافس «السلمي 
«alls‏ بين كتلتي الانصار والمهاجرین» وأفضى إلى الاجماع على انتخاب أبي بكر الصدیق 
خليفةء وعلى تدشين تاريخ pulus‏ جديد يحفظ AADU‏ وحدتهاء ويسطر alley‏ الطريق» للأجيال 
تاه و سور E ecd‏ وق iue, cab ds cds Tat‏ 
«السیاسیین» من آنصار ومهاجرین» بعين الناقد المتفخص. فسنقف - من دون شك - على «حقائق» 
مختلف ages‏ نكتفي فيها باشارتین مقتضبتین: الأولی ندفعنا دفعًا إلى التخلي عن تلك الصورة 
«الساذجة» التي علمتنا إيّاها الأیدیولوجیا AAA]‏ التبسيطية» والتي تصوّر b‏ جيل الصحابة في 
المدينة جیلا وخدته الدعوةٌ بعد Gf‏ دخل المهاجرون والانصار (في دين الله (LAI‏ (النصر: 2( 
ai s‏ القضاء على رواسب العصبية و القبلية. فما نقله الرواة والمؤرخون عن بعض الوقائع الخطابیف 
أو الخطبيةء التي ميّزت اجتماع السقيفة, لتدل Ao‏ ساطعة على Gi‏ رواسب القبلية والعصبية ظلت 
حاضرةً AME‏ ما يكون الحضورء وظلت als ilei‏ ما تكون الفاعلية» بل كاد الاجتماع يفضي إلى 
احتراب وتقاتل» لولا «حنكة» بعض القادة» ولولا الثقل السياسي والرمزي الذي يمثله المهاجرون 
مقارنة بالأنصار. CJ‏ مثال السقيفة» وحده» ليؤكد أنّ «الانقسام» والاختلاف وتعدّد أشكال التأويل 
Dl‏ بدهي. أو شبه بدهي» حتى بالنسبة إلى جيل يرفعه المسلمون» بوجه عام» إلى مصاف 
الشخصيّات شبه الأسطورية. وان «حرب الجمل» بين عائشة aly‏ المؤمنين» وعلي بن (ul‏ طالب 
أحد أبرز الشخصیّات الأيقونية في الضمير الإسلامي» بمختلف طوائفه ونحله» لتؤكد أيضًا أن 
التاريخ الاسلامي» مثل التواريخ كلهاء تاريخ بشريّء تحرّكه قوانين الاجتماع ونتحکم في مسارته 
رهانات الكتل والجماعات والشخصيات. 


وإذا كان الاختلاف والتعدد قد حكم جزءًا مهما من العلاقات بين الكتل التي عاصرت فترة 
النبوّة» وأثر في طبيعة العلاقات بين أقرب المقرّبين إلى مبلغ الوحي وخاتم الرسلء فمن البدهي أن 
يختلف المتأخرون في تأويل ما حدث» وليس هذا الاختلاف سعيًا لطلب «الحقيقة المجرّدة»» بل هو 
سعيّ لخدمة الحاضر وإيجاد السند الشرعي والتاريخي لمعقوليته» وهو ما تفعله كل أيديولوجيا في 
عصرنا الراهن أو في العصور القديمة. 

على عكس الشائع لدى من تصدوا لموضوع الاختلاف الطائفي بين الشيعة والستةء لا 


يقتصر الأمر على هاتين الفرقتين فحسب؛ إذ يمثل التصوّر الخارجيء والاباضي على وجه 
الخصوص» هو الآخرء bel i‏ مختلفة وتأویلا متبايًا RAF‏ التباين» مقارنة بما ساد الفكر الإسلامي 


القدیم من تصوّرات و «نظریات» سياسية كثيرًا ما تختزل في الخلافة والامامة. فمفاهیم «الکتمان» 
و «الظهور» و «الدفاع» و«الشراء»44 - وهي ما يسمّيه الاباضية «مسالك الدین»45 - تعکس ) 435 
سياسية وتصوّرا في الحکم يفسّرء بل يبرّر - في بعض الوجوه - آسباب خروج مجموعة مهمّة ممّن 
کانوا یناصرون ui le‏ صراعه مع معاوية عن طاعته» ويفسّر - کذلك - تقييمهم السلبي لخلافة 
عثمان وشبه تبریرهم لما آل إليه» ويبرّر - أخيرًا - سبب اللجوء إلى العنف والصراع المسلح الذي 
ميّز سلوکهم عبر التاریخ ومیز - قبل ذلك - قاندهم. 

في كل ما سبق» ما يدل على Ud‏ بإزاء «وحدة مفترضة» للحدث الاسلامي في طور تکونه 
وتأسیسه» وبازاء تعدّد في تأویل هذا الحدث. ويدل ذلك Leas‏ على Gf‏ النواة الأولى لما $a» py ones‏ 
مفترضة»» یتحوّل هو نفسه إلى MCLG‏ تتعدّد صوز‌ها وتتشكّل ملامحها بحسب ما أثث الذاكرة 
AUD‏ أو الشيعية أو الخارجية من قوال ونصوص وشهاداتء تنتمي من الناحية المبدئية والمرجعية 
إلى عصر النبوّة و الصحابة. 


كل ذلك يجسّده تعدّد المرويّات A‏ والشيعية» وبدرجة US‏ الاباضيةء وهي المرویّات التي 
ظلت قطب الرحی الذي ندور علیها عقاندهم الكلامية وتصوّراتهم السياسية. ولمّا كانت هذه 
المرويات» في غالبية الأحيان» في شكل خطب أو أحاديث46» tti‏ سنركز تحلیلنا على بعض 
الخطب المهمّة التي أثرت في تصوّر هذا الفريق أو ذاك. 

قبل تحليل بعض النماذج التي يستند إليها الشيعة ALI y‏ في هذا السياق» يجمل بنا الوقوف 
عند المسائل الآتية: 


أولًّا: من الطبيعي في ثقافة غلبت عليها التقاليد الشفوية» في إنتاج النصوص وفي حفظهاء أنْ 
دقيقة كل الدقة في نسبتها إلى أصحابها وقائليها. 


يجري هذا الحُكم على كل ما حوته كتب التاريخ والأدب والسيرة من أخبار وخطب وأشعار 


إلى أمرين WIS‏ يساعدان في حفظ النصوص: الوزن بالنسبة إلى الشعرء والكتابة بالنسبة إلى 
الرسائل. وهذا ما تبه إليه آحد البلاغيين القدامی حین قال: Loy‏ تکلمت به العرب من جك HE‏ 


آکثر ممّا تکلمت به من جيّد الموزون. فلم یحفظ من المنثور غشره» ولا ضاع من الموزون 
غشر AN‏ 

ثانيًا: ما ميّز غالبية ما نقله الاخباریون والمؤرخون من فترة النبوّة وصدر الاسلام» تعدّد 
الرواية جزئيًا أو كليًا. ولا شك في Of‏ تعدّد الرواية ظاهرة تعمّ جميع آنواع المرویات؛ مثل الوصایا 
والقطلب eas iy‏ كن من لس القن فى عة ها الت ر ار اعد و ای درجات ا في 
الروايةء الاختلاف البسيط في بعض المفردات والتراكيب Les‏ لا يؤثر في بنية الخطاب طولا 
وقصرّا» Giles‏ وأفكارّاء وهو ما Garey‏ على العدد الأكبر من عيون الخطب العربية. والناظر في 
المدونة الخطبية القديمة قلما يجد تطابقًا UG‏ بين ما ورد في عيون الأخبار والبيان والتبيين والكامل 
في اللغة والأدب والعقد الفرید» وغيرها. 

وثانية درجات التعدد» إضافة بعض الفقرات والجمل أو حذفها. وعمليّتا الحذف أو الزيادة 
(وهو ما لا يمكن التحقق منه دومًا) هما صدّىء في غالبية الأحيان» لانتماءات المصتفین المذهبية 
والسياسية. Gud‏ رواية الجاحظ (ت. 255ه) لخطبة iga‏ الوداع» مثلاء ورواية اليعقوبي (ت. 
02084(« تمائلٌ في الكثير من الفقرات. لکن ما أضافه اليعقوبي» من قبيل y‏ خَلَفْتُ فِيكُمْ مَا ان 
ER‏ به لن pa‏ کتاب الله وَعِنْرَتِي BQ us Jii‏ لا يمكن أن يكون بمعزل عن تشيّعه وانتمائه 
لمذهبي» وهذا ما P‏ كارا y‏ في طريقة روایته للاحداث التي كان le‏ بن آبي طالب طرفا 
mM PN‏ 


ثالثا: الشك المطلق أو الشك النسبي في أصالة المرویات التي يحتجٌ بها كل فریق» وأصالة 
النصوص الخطبية التي ستشكل حجر الزاوية في الاحتجاج بشأن Ade‏ الخلافة أو الامامة. ونميّز 
في هذا السياق بين مستويّين يساعدان في إدراك أبعاد المسألة وحيثيّاتها. 


المستوى الأوّل يتجاوز الثقافة» أو الخطابة العربية» إلى جميع الثقافات التي دوّنت خطبها 
ونصوصها الشفوية؛ بما في ذلك خطبها ووصاياها وحكمها وأمثالها. وفي هذا الأمرء لا يختلف 
وضع الخطب العربية عن وضع الخطب اليونانية أو الرومانية. فكلها نصوص منقولة عن أصل 
شفويٌ قديم موغل في القدم أحيانًا. وهذا ما جعل بعض المتخصّصين بموضوع الشفوية يلاحظ أن 
الخطب التي كانت منطلقا للنظر في صناعة الخطابة عند الإغريق لم تكن سوى «نصوص الخطب 
التي دوّنت» dale‏ بعد إلقائهاء بل Lille‏ بعد إلقائها بمدة OO GAL gh‏ كما C‏ ما دوّنه: سيسرون 


(Cicéron)‏ (ت. 43 ق.م) من خطبه السياسية والقضانية» آدخل إليه بعض التحویر و التعدیل» ولم 
یحتفظ بها كما كان قد ألقاها في محاکم روما أو في جمعیتها العمومية اد 


بطبيعة الحال» قد تكون المسافة الفاصلة بين إنشاء الخطب وتدوينها في الثقافات الغربية 
القديمة أقل اتساعًا من تلك الفاصلة بين إنشاء الخطب وتدوينها في الثقافة العربية. لكن من الناحية 
المبدئيةء تفقد الخطب حين تُوتّق وتتحوّل إلى نصوص مكتوبة الکثیز من خصائصها ومقوّماتهاء بل 
نها تفقد في بعض الأحيان ما يفسّر شهرة هذه الخطبة أو تلك. 


U‏ المستوى الآخرء فهو على صلة بالتاريخ الخاص بالثقافة العربية. فجل الدارسين» من 
عرب ومستشرقین» يميل إلى الشك في صدقية ما رواه الشيعة من خطب ومرويّات. وفي المقابل» 
تحظى رواية أهل السْتَة ببعض التصديق» أو التصديق الكاملء عند الغالبية. والمسألة مطروحة في 
غير مجال الخطابة. فتحت عنوان «نحو منهج سليم في قضية موثوقية الرسائل العربية الإسلامية 
المبكرة»» أنجزت وداد القاضي دراسة على درجة كبيرة من الأهميةء نبهت فيها إلى Gi‏ المسألة لم 
balli dit‏ البحث الذقيق والخوكزء وقثمت من GINS:‏ جملة من ات المنهجية المساعدة 
في الوصول إلى نتائج أقل تعميمًا وأکثر ضبطا. وأنهت دراستها بالقول: «إنّه لبغد انجاز هذا العمل 
الضّخم يمكننا أن ننطلق إلى معالجة أنواع أصعب من نماذج النثر Ga pall‏ المبكرء تلك القائمة على 
الرواية الشفوية وخاصّة منها فن الخطابة»52. 


تکمن الاشکالية» بحسب Mie‏ في ما نعنیه — — » «أصالة», فإذا كانت 


pce وإذا كانت الموئوقية تعني‎ icd العصور‎ viis ede dj ena 
من مضامین سياسية أو عقائدية» فذلك ما یستوجب التذکیر‎ dic الخطب إلى آصحابها وما عبّرت‎ 
باحد المعطیات الجوهرية المتعلقة بانتقال الثقافة العربية ممّا سمّي «عصر المشافهة» إلى «عصر‎ 
الكتابة والتدوين»» حيث انطلقت حركة تدوين الموروث العربي الاسلامي على نحو رسمي ومنظم‎ 
منذ بداية العصر العباسي33. وما كان يفصل المدوّنین عن زمن الوقائع التي أرّخوا لها والأخبار‎ 
من الزمان أو يزيد. والأهمّ من ذلك أن دور هؤلاء كان يتجاوز كثيرًا وظيفة‎ o) التي دوّنوها‎ 
شفوية متناقضة» بعبارة جعیّط و«كان جملة أخبار‎ LALA «الوعاء السلبيّ [...] فما وجدوه كان مادّة‎ 

ومعلومات مفككة» فقاموا بعمل كامل في الاختيار والتصفيات والترتيب والتصنيف والإخراج»54 


)14 أضفنا إلى ذلك Cj‏ المعنيّين بعملية الندوین من AV‏ وشيعة55» كانت تشقهم خلافات 
سياسية ومذهبية مؤكدة» یصبح من الطبيعي حیننذ أن يؤدّي «الخيال التاريخيّ» دوره في Bale}‏ 
إنتاج صورة للماضی, متأثرة قلیلا أو كثيرًا بحاضر مُختلف الکتل المتنافسة والمتصارعة. وان 
الاشکال» في رأيناء بالنسبة إلى الخطب يجب ألا ينحصر في الحکم بالتزییف أو الأصالةء بل في 
تفهّم الظروف التي جمعت فيها الخطب نفسها ضمن ما جمع من أخبار. فالأصيل منها إن وُجدء 
والمزيف é ga gall g‏ اعتمده القدامى أساسًا للتأريخ طورًاء ولبلورة نظريات في الحكم والسياسة 
طورًا آخر. 


Bly‏ على ذلك» تصبح هه T UE «dua cs gual‏ وليس ذلك LY‏ مطابقة للحقيقة 
لتاريخية» بل لأنّها ممثلة لما يمكن أن نسمّيه «الحقيقة الثقافية». وما التاريخ سوى صياغة بعدية 
لماضي الأمم» توجّهه وتتدخل في كتابته «اعتبارات» حضارية عامّة وسياسية وأيديولوجية دقيقة. 
وما التاریخ سوی تمثل مخصوص لاحداث الماضي Bale] y‏ بناء allel‏ الماضي. ومشتيين من خلال 
ullas‏ لبعض الحطب ظاهرة الوّضع» وكيفية اضطلاعها بدورین متکاملین: الايهام بالحقيقة 


التاريخية» و لسناد بعض الأطروحات الكلامية المتأخرة. 


يورد شمس الدين القرطبي (ت. 668ه)» باسناد یعود إلى أبي هریرة» واحدة من الخطب 
المنسوبة إلى الرسولء التي يدور موضوعها على مسالة كلامية متأخّرة لم تنشأ إلا مع ظهور 
الاعتزال» وهي خلق القرآن؛ إذ يقول إن الرسولء بعد أن جمع المهاجرين والأنصارء صعد المنبر 
فحمد الله وأثنى dele‏ قال: «يا dl‏ الناس إِنَّ القرآن كلام الله Se‏ وجل غير مخلوق [...] لكن 
سيأتي بعدي أقوام يزعمون Ui‏ القرآن مخلوقء وكذبوا يلقون الله كذابين» فمن كذب على الله فقد كفر 
وهو في النار»56. 

توکد هذه الخطبة تأكيدًا لا يدع مجالًا للشكء أنّ «خيال المتكلمين» - على غرار خيال 
المؤرّخين - ساهم في إنتاج عدد من النصوص والخطب وصیاغتها على نحو يستجيب لحاجات 
«الراهن»» أكثر Las‏ يعكس «حقائق الماضي». ويمكن أن نعدّد الأمثلة» سواء تعلق الأمر بخطب 
العصور الإسلامية المختلفة» أم بخطب العصر الجاهليٌ. فخطبة قسن بن ساعدة57 أو خطبة كعب بن 
لؤي؟5 Ag‏ السابع للنبي» أو خطبة أكثم بن صيفي59؛ أي تلك الخطب المبشرة بظهور نبيّ الاسلام 
أو الداعية إلى اتباعه وتصديق رسالته» لا تختلف في شيء عن الكثير من الأخبار الأسطورية التي 


تحفل بها كتب التاريخ» والتي eS‏ على أنّها من الارهاصات الأولى الدالة على ظهور الاسلام في 
لجزيرة العربية. كما j‏ بعض الخطب الجاهلية الاخری التي یفخر فيها الخطباء بمآثر العرب 
وأمجادهم» قد یکون Fia‏ بما شهده العصر العباس الأول من صراع شدید بين العرب 
والشعوبية60. ونقیس على ذلك بعض خطب العصر الأمويّ» المصوّر للصراع بين الهاشمیین وبني 
أميّة» فلا یستبعد أن تكون صیاغتها النهانية قد تأثرت هي الأخرى بما آل إليه الأمر بعد سقوط 
الدولة الأموية61. 

ما ننتهي الیه» Gf‏ جملة العوامل التاريخية والمذهبية والسياسية التي جعلت المدوّنة الخطبية 
على ما هي عليه لا تطعن في مبدأ تمثيليتها. وكان يوسف شلحت على حق حين قال: «إنّ النص 
المشكوك في نسبته» بل المنحول» قد تكون له نفس ما للوثيقة الأصلية من Aad‏ متى Gale‏ أنه 
يعكس da oll‏ الحقيقي للمجموعة المدروسة»62. 

أردنا بهذه الإشارات (LL‏ الرد على آولنك الذين اختزلوا مسألة التشكيك في صحّة 
المرويات القديمة» في ما رواه الشيعة من خطب» خصوصًا في ما cla‏ في نهج البلاغة. وفي 
احتجاج ابن أبي الحديد (ت. 8656(« وغيره» على صحَة ما نسب إلى عليّ بن أبي طالب ما قد 
یعدل من وجهة نظرنا في المسألة. فمن بين أهمَ الحجج التي جرى الاستدلال بها ما يأتي: 


o‏ وحدة الأسلوب وتماثل الطريقة في التعبير و النظم. ف «أنت إذا تأمّلت نهج البلاغة وجدته 
كله ماع Sad y Lodi y Haad y‏ وأسلوپا واحذا»63. وفي كلك دفغ لتهمة من غد اللهج asa LENS)‏ 
صنعه قوم من فصحاء الشيعة»64, 


٠‏ اختلاف أسلوب الشريف الرضي (ت. 406ه) عن أسلوب عليّ بن أبي طالب في خطبه 
أو كتبه أو وصاياه. وفي ذلك دفعٌ لتهمة من ذهب إلى آن نهج البلاغة من وضع الشريف gaa gM)‏ 65 


Sue‏ ظروف النقل والرواية والتدوين في ما وصلنا عن النبي وصحابته» وفي ما وصلنا 
عن Gle‏ بن أبي طالب. ويدفع ابن أبي الحديد بهذه الحجّة إلى مداها المنطقي, فيقول: «متى فتحنا 
على أنفسنا في هذا النحوء لم نثق بصحّة كلام منقول عن رسول الله صلى الله عليه وسلم وآله clash‏ 
وساغ لطاعن أن يطعن ويقول: هذا الخبر منحول وهذا الكلام مصنوع وكذلك ما نقل عن أبي بكر 
وعمر من الكلام والخطب»66. 


CJ‏ حجاج بعض الشيعة و المعتزلة مهم في تنبيهنا إلى أنْ ما يجري على الرواية السنية يجب 
أن يجري على الرواية الشيعية» وأن الطعن في إحدى الروایتین یستوجب الطعن في الأخرى حتمًا. 
ولنتبيّن أن ما أتى عن طريق أهل LII‏ من خطب يثير هو الآخر من المشكلات ما يثير. 


-2 في دلالات الخطاب الأخير أو خطاب الوداع 


سنقف عند خطبة منسوبة إلى الرسول» وهي الخطبة الأهمّ من بين خطبه جميعًاء وهذه 
الخطبة هي خطبته في حجّة الوداع. ومن خلال العودة إلى zal‏ المصادر التي أوردتهاء وجدنا ما 
tags‏ 

٠‏ اختلافات كبيرة بين الروایات» بعضها یتصل ببنیتها وتصميمهاء وبعضها الاخر یتصل 
بموضوعاتها ومضامینها/؟. 

ه توافر قرائن كثيرة تدل على أنّ هذه الخطبة هيء في الأصل؛ مجموعة من الخطب التي 
خطب بها الرسول في مواقف مختلفة» وفي أماكن مختلفة من حجّه الأخيرة©. 

o‏ شك بعض القدامى في أصالة هذه الخطبة. فممّا أورده حاجّي خليفة (ت. 1068ه) قوله: 
«قال الصنعاني: ان من الكتب الموضوعة خطبة الوداع المنسوبة إلى النبي صلى الله عليه 
وسلم»69. 

ربما لا یستوعب المسلم النقليدي» وحتی المثقف الذي اعتاد التسليم بکل ما تلقاه من تکوین 
عقاندي و آيديولوجي. أن يشكك باحثْ ما في ما كان يعُدّه مصدر تصدیق مطلقء لا يحتاج إلى برهنة 
أو مزيد نظر. و«الحقيقة»» أو ما نرجّحه على الأقلء أن خطبة الوداع هي بالفعل تركيبٌ لاقوال 
نبويّة قد یکون خطب بها الرسول أو تلفظ بها في آماکن مختلفة و«أزمنة» مختلفة. والاهم من ذلك 
كله أن دلالة الخطبة لا تکمن في ما حوّته من مقاطع وفقرات وجُملء بل في ما لم تخوه من «معانِ» 
و «مضامین» يعتقد الشيعة اعتقادًا G jla‏ بوجودها في الأصل الذي زيّفه علماء السُنة وإخباريّوهم 
بحسب رآیهم. فالموضوعات التي دارت علیها الخطبة» على ما هو معلوم هي: حرمة الربا؛ 
وموضوع الثأرء ومنزلة المرأة وحقوقهاء ومكانة الکتاب والسُنة في حياة المسلم» ووحدة المسلمین 
و أخوّتهم و التحذیر من الفرقة والاختلاف» وترسیخ مبدأ المساواة, 


Cj‏ ما ذکرناه من موضوعات يتعلق بالرواية AGM‏ تحديدّاء وسبق أن آشرنا إلى روایات 
آخری منها ما ذکره اليعقوبي في تاریخه» وفیه دعوة صريحة إلى ضرورة «التمسك» ب «العترة 
وآل البيت»» ما يعني - في التصور الشيعي بطبيعة الحال - ضرورة أن الخلافة في آل البیت وآن 
(le‏ بن آبي طالب هو آوّل الخلفاء بعد وفاة الرسول. 

في هذا السیاق» تدعو موضوعات الخطبة فعلا إلى التساؤل عن غياب أي إشارة إلى الشان 
السياسي وإلى شكل الخکم الذي سيختاره المسلمون من بعد رسولهم. وفي ما يحتجٌ به الشيعة في 
الرد على أهل ALM‏ بعض الوجاهة» وهو ما يعتمد عليه الشهرستاني في عرض وجهة نظرهم؛ إذ 
يقول على لسانهم: «ليست الامامة قضية مصلحية تناط باختيار العامّة وينتصب الإمام بنصبهم بل 
هي قضية أصولية» وهو ركن الدين لا يجوز للرسول عليه السلام إغفاله وإهماله» ولا تفويضه إلى 
TO gila‏ 


صحیح أن غياب GI‏ إشارة في الخطبة إلى علي بن آبي طالب» أو إلى موضوع ALY‏ هو 
من وجهة نظر XA‏ دليل على أن أمر الحكم بعد الرسول يكون بالاختيار والشورىء لا بالنص 
والتعيين. لكن يمكننا التساؤل: Al al‏ ينص الرسول على ذلك صراحة؟ al aly‏ تتضمن الوصية 
الأخيرة للرسول تنصيصًا على مبدأ الاختيار أو الشورى؟ 


be هذه الأسئلة لا تتعلق بما كان قد قاله الرسول في حجّة الوداع في‎ Gi من أن نؤكد‎ SY 
Cada أنّ‎ Aga ذاته» بل بما تناقلته الروايات المختلفة والمتعددة» وممّا سلفت الإشارة إليه؛ من‎ 
الآليّات التي تحكمت في حركة تدوين الموروث العربي الإسلامي منذ القرن‎ zal والزيادة من بين‎ 
والعكس صحيح» بل إنها‎ AA مثل هذه الآليات ليست أمرًا خاصّا بالشيعة دون‎ Gls الثاني للهجرة؛‎ 
ليست أمرًا خاصًا بالإسلام دون غيره من الادیان.‎ 


لهذه الأسباب مجتمعةء لا ب من التعامل مع النصين الرئيسّين اللذين استند إليهما الشيعة 
والسْنّة لإثبات مبدأ الشورى أو مبدأ التعيين والوصية؛ على أنهما وجهتا نظر وتأويل Gail‏ لا يمكن 
التحقق منه خارج روايات الفريقين» بل لا يمكن التحقق من وجوده خارج ما ينقله علماء Ai]‏ 
وعلماء الشيعة وعلماء سائر الفرق. 


إتنا نميل إلى j‏ مثل هذه الوقانم» المؤسّسة لتاريخناء وقائع خطابية» لا وجود لها خارج 
نطاق الخطاب. والخطاب هو المساحة» والساحة التي تتصارع فيها قوى العقل (اللوغوس عند 
اليونان كان يعني العقل و الخطاب معًا) والأهواء (الباتوس). فتغدو الحقيقة التي نعبّر عنها باللغة 
هي الحقيقة وقد تلبّست Ley‏ أدركه المتلفظ بوساطة هذه ARTI‏ صحيح أنّ ale‏ التاريخ» وهو يضطلع 
بالتوثيق ونقل الوقائع يستعمل أدوات في التعبير تجعله مختلفا عن أجناس أخرى من الخطاب. لكن 
متى كان نقل هذه الوقائع حكرًا على المؤرخين؟ ومتى كان علم التاريخ نفسه منفصلا كل الانفصال 
عن باقي العلوم المعيارية» وحتى «الشرعية»؟ 


C‏ ما نذكره يعمّء في الحقيقة» كل قول شفوي تناقلته أجيال عدة من الرُواة» ولم cuo‏ كتابة 
إلا بعد فترة طويلة من الزمن قد تصل إلى قرونء GS‏ العوامل الباعثة على تدوين هذه الأقوال 
وظروف جمعها تختلف من جنس قوليّ إلى آخر. ففي طريقة معالجة هذه المسألة» لا يمكن أن 
نسوّيء مثلاء بين الشعر وأخبار الأدب من جهةء والخطب والأحاديث النبوية من Age‏ ثانية. وذلك 
لما ينجم عن تدوين بعض الخطب أو الأحاديث من نتائج تشريعية وسياسية ليست من اختصاص 
الشعر أو أخبار الأدب71. 

ومن الناحية التاريخية» اضطلعت هذه الخطب» محفوظة في ذاكرة الرواة أو مدوّنة في 
أوراق المصتفات» بأدوار مختلفة» بلاغية وأيديولوجية وتاريخية؛ إذ كانت موضع تصديق Ai;‏ 
بحسب RO‏ مشاغل المصتفين» وبحسب انتماءاتهم المذهبية والسياسية. فإشكالية الموثوقية 
والصدق. لا تعنينا بقدر ما يعنينا الكشف عن مكوّنات النص الخطبيّء من لحظة المشافهة به أمام 
جمع من السامعين إلى لحظة تدوينه في مراحل لاحقة اختلفت فيها طبيعة المتقبلین ومشاغلهم 
و انتظاراتهم. وسیکون منطلقنا في كلك خطبة SS‏ کثیرون النموذج الذي احتذى حذوه الخطباء في 
ما بعد» ونقصد بذلك خطبة الرسول في حجّه الأخير 72. لکن لهذه الخطبة روایتین؛ رواية سُنية كان 
أوَل من أثبتها كاملة الجاحظ في GUS‏ البیان و التبیین ۰73 ورو اية شيعية نقلها الطبرسي (ت. 468ه) 
في كتاب الاحتجاج» وهي المسمَاة «خطبة الغدیر»74. ونحن» وان US‏ سننظر في الروايتين» فاننا 
سنرکز تحلیلنا على خطبة الغدير» لما تقوم عليه من مفارقات Lally‏ تثيره من قضایا تتكامل مع ما 
ورد في خطبة cg la gl)‏ على عکس ما يبدو عليه الأمر في الظاهر. 


يقدّم الطبرسي هذه الخطبة» مشيرًا إلى ما يأتي: 


VS‏ زمن الخطبة. وهو یوافق Gall‏ الأخير للرسول؛ أي سنة واحدةً قبل وفاته75. 


36 سبب الخطبة» ویدور على ما آوحی به جبریل إلى الرسول» وهذا نصّه: «يا محمد إن 
الله جل اسمه يُقرئك السلام» ویقول لك انّي لم أقبض s‏ من آنبياتي ولا رسولا من رسلي الا بعد 
اکمال ديني وتأكيد حجّتي. وقد Gi‏ عليك من ذلك فریضتان ممّا تحتاج أن تبلغهما قومك: فريضة 
الحجّ وفريضة ALY sll‏ والخلافة من بعدك»76. 


ثالثا: عدد الذین شهدوا هذه الخطبة» و هم پزیدون على سبعین TA‏ 


في خطبة الغدير موضوعان رنیسان: تعيين Gle‏ بن أبي طالب خليفة للرسول والدعوة إلى 
مبایعته» نع التشريع لفريضة gall‏ الذي لم يتجاوز فقرات معدودة من خطبة طويلة جا امتثت إلى 
تسع أوراق من الحجم الكبير. ومن aal‏ المقاطع التي تدعو إلى التأمّل والتحليل قول الرسول: 


المقطع (1): «معاشر الناس» ما قصّرت في تبليغ ما أنزل الله تعالى cl‏ [...] إن dos‏ 
عليه السلام هبط Gl}‏ مرارًا ÉG‏ يأمرني عن السلام ربّي وهو السلام» أن أقوم في هذا المشهد فأغلم 
كل أبيض وأسود أن Gle‏ بن أبي طالب عليه السلام» أخي ووصيّي وخليفتي والإمام من TB gras‏ 


المقطع (2): «معاشر الناس فصّلوه فقد فضّله الله واقبلوه فقد نصّبه الله [...] معاشر الناس: 
فضّلوا le‏ فإته أفضل الناس بعدي من ذكر وأنثى» بنا أنزل الله الرزق وبقي الخلف. ملعون ملعون 
مغضوب مغضوب من رد علي قولي هذا ولم يوافقه. ألا إن جبريل خبّرني عن الله تعالى بذلك» 
ويقول: من عادى Ule‏ ولم يتوله فعليه لعنتي وغضبي»”7. 

المقطع (3): «معاشر الناس» آمنوا بالله ورسوله والنور الذي أنزل معه من قبل أن نطمس 
Le pid La gay‏ على أدبارها. معاشر الناس» النور من الله Je‏ وجل فيّ مسلوك» نم في علی ثمّ في 
النسل منه إلى القائم المهدي الذي يأخذ بحق الله وبكل Ga‏ هو لنا»50. 

المقطع (4): «معاشر الناس» إِنَّي أدعها إمامة ووراثة في عقبي إلى يوم القيامة [...] 
وسیجعلونها (SLs‏ واغتصابًا ألا لعن الله الغاصبين والمغتصبين»51. 


المقطع (5): «معاشر الناس» إني نب وعلی ua s‏ ألا ان خاتم ASSI‏ متا القائم المهدي. ألا 
اه الظاهر على الدين. [...] ألا إته الباقي ifa‏ ولا حجّة بعده» ولا Ga‏ الا معه ولا نور الا 
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بطبيعة الحال» یمکن أن نمارس نوعًا من النقد الخارجيّ لهذه الخطبة ونتساءل: al al‏ يحتجٌ 
بها Gle‏ عندما ثار الخلاف بين المهاجرین والأنصار على خلافة الرسول؟ وکیف یمکن أن يغيب 
عن سبعین ألفا من السامعین کانوا شهودًا على هذه الخطبة» بزعم الطبرسي, أنّ الرسول Che‏ 
بالاسم خليفته CJ‏ الوحي قد قضی في مسألة الخلافة؟ 

لکن ما بجب الانتباهپلیه في الوقت نفسهه أن هذه الخطبةء وغیرها من SN AV‏ المنسوبة al‏ 
Cull cc] ga‏ قبو لا راسا لدی الشيعة وعمانهم83. Aly‏ من الاحداث التاريخية ما کان يدهو إلى 
هذا القبول؛ متها امتناع علي بن آبي طالب عن بيعة آبي بكر أوّل الأمر#4 ومنها مطالبته بالخلافة 
بعد وفاة عمر بن الخطاب55؛ ومنها ما تدل عليه بعض خطبه في نهج البلاغة6؟. 


بالنظر إلى هذه الأسباب «الوجيهة» من Age‏ والمتعارضة من جهة ثانية» نعتقد أن المهمّة 
الأساسية للدارس ولمحلل الخطاب لا تكمن في القطع بصحّة هذه الخطبة أو عدم صختهاء بل في 
الحفر في بنائها واستخراج عناصرها المكوّنة لهاء والتساؤل عن هوية المتكلم فيها وهوية المتلقين 
المستهدفين في مثل هذا الخطاب. وفي طور أوّلء لا بد من أن نحلل الخطبة وفق ما ثلزمنا به مادّتها 
النصية وبنيتها التواصلية. 

وبناة على ذلك» یمکننا إبراز العناصر الأساسية ASW‏ 


المتكلم الرّسالة السامعون 
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[الرسول] [تعيين علي خليفة] [جماعة المسلمين] 


lom 1‏ في peus‏ ی المختلفة ins‏ الخطب a "Ad‏ الحجاجية 


a‏ اث رین وأجوده. 5 في طور Y «o5‏ بد من أن me‏ جمل m‏ جملة جملة ووحداته 
الجزئية any das y‏ لنستخرج القضية أو القضایا الکبری التي يتكوّن منها. فكل خطاب» Lege‏ 
تعددت جُملهء يرتد في النهاية إلى عدد محدود من القضایا. ونعتقد أن القضية المحورية لهذه الخطبة 
تکمن في احتجاج مفاده أن الامامة في الاسلام تقوم على التعيين والتتصیص والوصية. وفي ذلك 


نقض صریح لموقف أهل السنة الذين يؤسّسون نظریتهم في الخلافة على مبدأ الاختیار والشوری"*. 
وربّما لهذا السبب كانت الظاهرة الأسلوبية اللافتة في هذه الخطبة هي ظاهرة التکرار اللفظي 
والمعنوي. فمعظم الخطبة يكاد يدور على المعنی نفسه. وصيغ صیاغات متنوّعة وأخرج في كل 
مرّة إخراجًا جديدًا. وبلغت ظاهرة التکرار حدا GLY‏ معه أنّ المسألة تعود إلى مجرّد تأكيد المعنی 
وإيضاحه بقدر ما Cai‏ عن خلاف عميق يشق صفوف المسلمين. وما هو موكد أنّ هذا الخلاف لم 
ينشأ عمليًا إلا بعد وفاة الرسولء ولم ينشأ نظريًا - أي لم يصبح موضوع نظر وتأليف - الا بعد قرن 
ونصف القرن على أقل تقدير؛ وتحديدًا في عصر LY)‏ السادس من AR‏ الشيعة جعفر الصادق (ت. 
18ھ( . 


إن الكثير من العبارات الواردة في خطبة الغدير هو في الحقيقة أصداء لمفاهيم وتصوّرات 
وقضايا سنقرأً تفصيلاتها في الأدبيّات السياسية المتأخّرة للشیعة9؟؛ من Cha All‏ تتصيص 
الرسول مرّات كثيرة على ضرورة تفضيل ile‏ بن أبي طالب على من سواه من الناس» كما يدل 
على ذلك المقطع (2) المذكور آنفا. وهذا مبحث من المباحث الكلامية المتأخّرة» وَسُمَّي «مبحث 
الإمامة والتفضیل»00» وهو مبحث انقسم في شأنه المتكلمون المعتزلة فريقين: فريق يفصّل Úle‏ 
على أبي بكر في ولايته للخلافة بعد وفاة الرسول» ويحتجٌ لذلك بحجج كثيرة ويؤلف في ذلك 
المؤلفات. وفريق ثانِ يجعل ترتيب «الخلفاء الأربعة» في الفضل كترتيبهم في الخلافة!”. ومن ذلك 
«Leal‏ تردد عبارات GIS‏ حمولة نظرية دقيقة» مثل «الوصيّ» و«الوليّ» و«النور المسلوك» 
و«الإمامة» و«القائم المهدي»؛ وهي كلها عبارات تشير إلى المرتكزات الأساسية لنظرية الإمامة 
عند الشيعة92. نضيف إلى ذلك أنّ الكثير من الإشارات الواردة في الخطبة تتفق ALS‏ مع ما وقع من 
أحداث سياسية بعد وفاة الرسول. فما ورد في المقطعين (2) و(4) من حديث عن «معاداة علي» 
وجعل الامامة «ملکا واغتصابّا»» اشارة صريحة الی Cast‏ «واقعة صفین» وما كلذها من اقصاء 
لآل البیت عن «حقهم» في AY sll‏ والامامة. 

يعني كل ما سبق أنّ تدوين هذه الخطبة تمّ وفق حاجات معرفية وأيديولوجية لا تطابق 


بالضرورة أوضاع المسلمین في آواخر حياة الرسول. ما یدفع إلى الحدیث عن بنية تواصلية 
مزدوجة في هذه الخطبة. بنية أولى رسمنا عناصرها الأساسية استنادًا إلى aah‏ المزشرات التي يقي 


بها Gai‏ الخطبة» وبنية ثانية موازية یمکن أن نرسم عناصرها استنادًا إلى المزشرات التي كتا 
نذکر ها: 
المتکلم I‏ سالة المتلقي 
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[صوت الشيعة] [الاحتجاج على أن الامامة بالنص] [الشيعة][السنة] 

بناء التصور/ نقضه 
ان ما يفرض علینا الحدیث عن بنية تواصلية مزدوجة فضلا Lae‏ قدّمناه من ملاحظات» هو 
ما يمكن تسمیته «وحدة الحدث الخطبي وتعدد النصوص الدالة علیه». فممّا لا برقی إليه الشك» في 
ضوء ما أجمعت عليه کتب التاریخ قيام الرسول بخطبة في ade‏ الأخير (Jal Lalas‏ السْتَة «خطبة 
الوداع» وسمّاها الشيعة «خطبة الغدیر». وعندما يذهب ریجیس بلاشیر إلى أن خطبة الوداع من 
بين الخطب التي أثرت تأثيرًا قويًا في بنية الخطبة Ay yall‏ فهو يُقصي من دون شك الرواية الشيعية 
لهذه الخطبة» بل 43 يُقصي من مجال بحثه الخطب كلها المنسوبة إلى الشيعة والخوارج «لعدم 
أصالتها بشکل مفضوح جدا» كما یقول بلاشیر 93 وبالفعل, لا تثير خطبة الوداع الكمّ الکبیر من 
القضایا التي تثيرها خطبة الغدیر وتبدو أكثر انسجامّا مع ما حدث في التاریخ. لکنه التاریخ الذي 
روت تفصیلاته المصادر السْنية في غالبية الأحيان. ومن GAS‏ الأساس واحد في كيفية Quid‏ 

هذه الخطب وهذه المرویات من طور المشافهة إلى طور التدوین. 


ولذا ما قلنا ان خطبة الغدیر تذکرنا بالکثیر من المرتکزات التي صاغها الشيعة Gans‏ في 
بلورة نظرية الإمامة» فان خطبة الوداع تؤكد بالخلف zal‏ المرتکزات التي صاغها أهل ALM‏ لبلورة 
نظریتهم في الخلافة. فعدم خوض الرسول في مثل هذا الموضوع وفي خطبة قال فیها: «لعلي لا 
آلقاکم بعد عامي هذا في موقفي هذا»*» قد یکون من Qual‏ القاطعة على أن الأمر في الخلافة 
موکول إلى الاختیار والشوری. لکن عندما نعرض وجهة نظر الشيعة. في هذه المسألةء قد Je jy‏ ع 
ذلك بعض اليقين الذي eu‏ مواقف غالبية الذين تعرّضوا لهذه الخطبة من القدامی والمحدئین. aed‏ 
یذهبون إلى أنه «ما كان في الدين و الاسلام Spal‏ أهمّ من تعيين الامام [...] فلا يجوز أن یفارق الأمّة 
ويتركهم Dae‏ يرى كل واحد منهم رأيًا ويسلك كل واحد منهم طريقًا لا يوافقه في ذلك co ye‏ بل 
يجب أن يعيّن Lead‏ هو المرجوع إليه وینص على واحد هو الموثوق به والمعوّل عليه»””. 


إذا ما توسعنا في تحلیل بعض المضامین السياسية لخطبة الغدیر وبعض الاشکالیات النظرية 
التي تستدعیهاء فنحن لا نقصدها في Se‏ ذاتهاء بل نتخذها دلیلا من بين دلائل آخری على أنّ الخطبة 
- إن كانت تحیل على «وقائع التاریخ» وتهیمن فیها الوظيفة المرجعية - فلا يعني ذلك آنها تعکس 
الحقيقة التاريخية بما هي حقيقة موضو عية نقع خارج ذوات الفاعلین في كتابة التاریخ؛ ذلك أننا لا 
نعتقد» مثلاء GUS Gale QJ‏ الامامة والسياسة» وهو من zal‏ المصادر التي جمعت خطب 
المهاجرین والأنصار في سقيفة بني ساعدة» كان مجرّد مدوّن لهذه الخطب بحسب شروط الصحة 
والموثوقية» بل A3‏ كان يدوّن هذه الخطب Les‏ هي أداة من بين الأدوات التي يحتجٌ بها ضد Alia‏ 
الشيعة في الإمامة96. 


خاتمة 


آلححنا» على نحو كافيء على G)‏ وقائع التاريخ في الفترة النبوية والفترات التأسيسية للأديان 
كلها عمومّاء لا يمكن التحقق منها الا بالاعتماد على مرويّات ذات طبيعة شفوية» لم تدوّن إلا بعد 
فترة طويلة قد تصل إلى قرون في بعض الأحيان. ومهمة الباحث أن يرجّح بين هذه المرويّات التي 
يتأثر مدوّنوها بانتماءاتهم المذهبية وميولاتهم السياسية. ولا يعني الترجيح عندنا الفصل بين «الحق» 
و«الباطل» من المرويات» فتلك مهمّة الذعاة ورجال الدين» بل محاولة الحفر في تكوّنها وتحليل 
الوظائف التاريخية والأيديولوجية التي اضطلعت بها. لهذا السبب» استبعدنا فكرة «الحقيقة 
التاريخية»» وتحدئنا عن «الحقيقة الثقافية» التي تجسّدها خطابات لا تنقل الواقع إلا بالقدر الذي تعيد 
بناءه. aiy‏ إعادة البناء» في الكثير من الأحيان» بطريقة غير duels‏ لأنها - ببساطة شديدة - آلية 
أساسية من آليّات الكتابة وحفظ «الوقائع». ويمكنناء في هذا الصددء الإحالة إلى ما يسمّيه نقاد الأدب 
«خطاب السيرة الذاتية» (أو «الرواية الترجذاتية» «Le Roman autobiographique‏ وهو 
جنس من أجناس الخطاب السردي تتقلص فيه مساحة التخييل إلى Se‏ بعيد؛ إذ يقتصر الكاتب على 
رواية أحداث الطفولة» فالشباب فالكهولة بأسلوب «رشیق». «ممتع»» من دون الخروج عن 
الوظيفة المرجعية للغة. ومن خلال دراسات معمّقة لنماذج كثيرة من هذا النوع الأدبي نتبين Ol‏ 
نصيب التخييل يزيد كثيرًا على ما Gly cab sid‏ كتّاب السيرة الذاتية يتمثلون الماضيء ماضي 
طفولتهم وشبابهم بعقل الشيخ أو الكهل؛ أي إنهم يتمثلون الماضي البعيد القديم بوعي قريب «جديد» 


هواجس الحاضر أو بعض هواجسه. 


ذلك ما تم Janet‏ حين نقل المحدتون والمؤرخون خطابات BES‏ وحين کتبوا «سيرة 
الاسلام المبکر» فضحّموا وحذفوا وأضافوا وعدلوا حتی یکون المنقول منسجمًا مع ما استقرٌ في 
الأذهان من حقائق. وان عملیات التضخیم والحذف أو الزيادة لا یقوم بها فردٌ واحد» ولا تحدث في 
زمن واحد بالضرورة بل إِنّ العملية خاضعة لسیرورة قد تدوم وقتًا طویلا. 


هذه المقدمات والاراء كلها آردناها مرتكرًا للبرهنة على ما يأتي: 


أولًا: CJ‏ الخلافات التي تبدو جوهرية بين A‏ والشيعة لا تعود إلى اختلافات جوهرية بين 
فرقة Ainge‏ وأخرى ضالةء أو فرقة ناجية وأخرى منحرفة. بل إلى اختلاف طرائق التمثل لعصر 
النبّة وطر انق النقل» فالتدوین» فالتأویل لبعض الخطابات التأسيسية للفکر السياسي عند هذا الفریق 
أو ذاك. 

ثانيًا: ان الخلافات الراهنة التي بلغت درجات غير مسبوقة من التوتر بين AI‏ والشيعةء 
تحرّكها - من دون شك - عوامل جيوسياسية لا تخفی على المتخصّصين. لكنء لا نظن أن هذه 
العوامل وحدها قادرة على تفسیر هذا التوتر AIS‏ وصدق الشهرستاني حين قال: «یمکن أن نقرّر في 
زمان كل نبي ودور صاحب ملة وشريعة Gf‏ شبهات أمّته في آخر زمانه ناشئة من خصماء Jj‏ 
زمانه». وحین يصرح رئيس وزراء العراق نوري المالكي )2014-2006( في محاولته تفسیر ما 
ظل يدور في بلاد الرافدین من نطاحن سياسي. بالقول «الذین قتلوا الحسین لم ینتهوا بعد [...] 
والحسین بلون آخر ما یزال موجوذا [...] OY‏ آنصار يزيد وأنصار الحسین» مرّة GA‏ وعلی 
طول LA‏ یصطدمون في مواجهة شرسة عنيدة» وهذا یعطینا روية Gb‏ الجريمة التي ارنکبت بحق 
الحسین لم تنته»7 فلا یمکن أن يؤكد ذلك أهمية الفرضية التي انطلقنا منها في در استنا code‏ و التي 
فصّلنا القول فیها تفصیلا في المبحث الأول منها. ومن بين الاستعارات الدقيقة التي تعبّر عن وجهة 
نظرنا في og gata gall‏ ما ذهب إليه ابن الأثير صاحب کتاب المثل السائر؛ حين تحدّث عن الطبع في 
تفسير قدرة الشاعر والناثر على نظم الشعر وتحبير الخطب والرسائل» وشبه ذلك بالنار الكامنة في 
الزنادء فقال: «ومتل ذلك كمتل النار الكامنة في الزناد والحديدة التي يُقدح بهاء ألا ترى إذا لم يكن 
في الزناد نار لا تفيد تلك الحديدة «nd‏ وبطبيعة الحالء لا علاقة بين السياق الذي تحدّث فيه ابن 


الأثير والسیاق الذي يشغلناء GSI‏ وجه الشبه مهم في تأكيد أنّ «الرواسب الکامنة» في الثقافة 
والمذاهب ستظل فاعلةء وفي انتظار Gi‏ شيء يحرّكها لأسباب داخلية أو خارجيةء ما دامت الحالة 
«المعرفية» و الثقافية والدينية على ما هي علیه. 

ثالنًا: ان المثقف مقصّر بوجه ble‏ كما Uf‏ مؤسّسات البحث» بوجه «Gold‏ مقصّرة إلى آبعد 
s‏ في أداء الدور الذي يفترض أن تقوم به. فمن المهم أن تعقد الملتقيات والمؤتمرات لتدبّر أمر 
الصراع الطائفي بكثير من العمق والرصانةء لكن من المهم أيضًا أن تصبح هذه المعرفة شبه 
«العلمية» أمرًا متاحًا لأوسع القراء والأفراد. فأمام هذا الكمّ الكبير من الخطابات المذهبية والكلامية 
«غير المتسلحّة» بمعرفة عالمة ومنهجية تشتمل على الحد الأدنى من الموضوعية والروح العلميةء 
نعتقد C‏ التوتر بين مكوّنات المجتمع coal sll‏ أو بين المجتمعات المختلفة» سیستمرّ ويطول. وفي هذا 
السياق» من الضروري دعم age‏ المفكرين والمثقفين» والسياسيين Lead‏ بجهد المشرّعين ورجال 
القانون في تطوير دساتيرنا وتشريعاتنا في ما يخص تحجير إشاعة الخطابات التي فيها دعوة 
صريحة أو ضمنية إلى الكراهية والتقاتل والصراع المذهبي والطائفي. 

رابعًا: إنّ عبارة «الشيعة العرب»» وان كانت من الناحية الدلالية - وحتى السياسية - ضربًا 
من التخصيص الذي يميّزها من الشيعة عمومًا والشيعة الإيرانيين خصوصاء لا يمكن من الناحية 
الفكرية والثقافية والعقائدية» على نحو خاصء فصلها Ue‏ يدور في الأوساط الشيعية غير العربية 
من نشاطات ورهانات وتحركات. ويذكر هذا الأمر بموقف المسيحيين العرب في القرن التاسع عشر 
حين كانوا Cy saxa‏ أنفسهم معنيين بما دار في أوروبا المسيحية من إصلاح ديني وتطور سياسي وهو 
ما تعكسه كتابتهم؛ على غرار فلسفة النشوء والارتقاء لشبلي شمیل» وابن رشد وفلسفته لفرح 
آنطون» وغير ذلك من أمثال هذه الكتابة. 

من الطبيعي» في cud)‏ آن تکون آفاق al‏ البعید متمثلة بالعمل علی Aude‏ المجتمعات 
العربية والاسلامية» وتحدیث موّسساتها الاستورية و السياسية» وتحقیق نقلتها من مجتمعات «شبه 
سلطانية» - بالنسبة إلى بعضها على الأقل - إلى مجتمعات حديثة تحدّد فيها هوية الفرد بمواطنیته, 
لا بانتمائه المذهبي والطائفي. 
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الفصل الثاني 
إشكالية السردیات العثمانية والغربية عن 
«الشيعة العرب»:الهندسة الاجتماعية وسياسة التدامج والفصل 
في العراق العثماني المتأخر ...... نهار محمد نوري 


bi 4 


مقدمه 


يتتبع البحث السردیات العنمانية (الترکیة) والغربية ودورها في توثيق اشكالية «العلاقة 
والنظرة» تجاه «الشيعة العرب» في العراق خلال الحقبة العثمانية المتأخرة تحدیذا. وتتطلق فرضية 
البحث المحورية من خلال تتبع تلك السردیات الوتانقية والاكاديمية على aa‏ سواء؛ ومعالجة 
تعمیماتها وفرضیاتها وکشف المدلولات المنهجية والتأريخية المتبعة في عملية «تأرخة الحقبة 
العثمانية» في العراق من Age‏ وإبراز السیاسات الفوقية العثمانية ودورها ومنهجیتها في ایجاد 
سياسة التدامج و اتباعها والفصل تجاه الرعایا العرب في العراق من جهة آخری. 


إن واحدة من آبرز تلك الاشکالیات المنهجية التأريخية المتعلقة بالعراق خلال العهد العثماني 
هي الخوض في تعقب «مفهوم الهندسة الاجتماعية» وتحرّي توظیفات هذا المفهوم داخل إطار 
المنهج التأريخي. Gi Lary‏ البحث يتمحور حول علاقة العتمانیین (بوصفهم حكام ولایات العراق 
الثلات: الموصل وبغداد والبصرة) ونظرتهم وسیاساتهم تجاه الشيعة العرب في العراق العثماني 
كان لا بد من توظیف تلك الأدوات المنهجية الاجتماعية - التأريخية في هذا البحث. 


في الواقع» يتمحور جزء كبير من مفهوم الهندسة الاجتماعية حول آلية «ضبط» المساعي 
الموظفة خلف هذا الضبط بغية المساهمة في جهد التأثير في مواقف وسلوك اجتماعية محددة بعينها. 
ولهذاء كان كثير من الدول والجهات السلطوية» ولا یزال يلجأ إلى هذه السياسة» بشتى الذرائع» في 


سبیل تأكيد سطونه ونفوّقه. وضمن هذا الإطارء قامت Gil gal gaa}‏ مفهوم الهندسة الاجتماعية أو 
ما یعرف ب «استراتيجية التخطیط الاجتماعي» التي اتبعتها الدولة العثمانيق» على منهج ننظیم 
المجتمع العثماني» لإزالة ما اعنقدت أنه مشکلات وتناقضات فيه وربطه بالمحصلة النهائية 
بالایدیولوجیا السائدة؛ وبمعنی أكثر dds‏ ربط المجتمع العثماني Gase‏ بالأیدیولوجیا الحاکمة 
الممثلة بالمذهب sitll‏ الرسمي. 


یترکز هذا البحث في الأساس على العراق في العهد الحميدي بوصفه نموذجّا معياريّاء الا 
أن ذلك لا یمنع» بأي حال من الأحوالء من العودة إلى الخلفية التأريخية» ولو لمامّاء لتغطية بعض 
جذور السیاسات و آنماطها. والمعروف أن العهد الحميدي في العراق شمل الفترة بين عامي 1876 
و ۰1909 وشهد جملة من المتغیرات في علاقة السلطنة برعایاها في ولایات العراق العثمانية» وکان 
نمو علاقة متخلخلة بين الطرفین و النزعة الشكية تجاه مکون «الشيعة العرب» في العراق من آبرز 
تداعیات تلك العلاقة. ولهذا في خضم هذه العلاقة «غير المستقر ة» یمکن تلمّس نوع من المحاولات 
الحثيثة لتكريس سیاستین مهمّتین: سياسة التدامج (أو التكامل) وسياسة الفصل (آو ما یعرف 
بالعزل). 


أولا: نظرة العثمانيين إلى العشائر و«الشيعة العرب»: 
جذور الاستقطابات والسياسات 

بلغ اهتمام الدولة العثمانية بالرعايا العرب ذروته مع إطلالة العهد الحميدي؛ إذ أقنعت 
التجربة المتمخضة عن أزمة البلقان ومعاهدة برلين (1878-1875)» وخسارة الدولة العثمانية 
بعضًا من حمس أراضيها وخمس سكانها؟ السلطانَ عبد الحميد الثاني بما تمثله الحركات الوطنية 
الانفصالية من تهديد لديمومة السلطنة. ولهذا» سعت للحيلولة دون انشقاق المجموعات العرقية من 
خلال اتباع سياسة فرض الهويات من فوق. وتمثلت تلك الهويات بالنزعة الوطنية العثمانية المستمدة 
من مفهوم التنظيمات» أو ما يُعرف ب «العثمنة»» والدعاية الحميدية إلى رابطة الجامعة الإسلامية. 
وعلى الرغم من ذلكء لم تجذب تلك الأيديولوجيات العابرة السلطة الوطنية آبناء العشائر والقبائل 
الذين رأوا GI‏ بنى مجتمعاتهم لا تخضع للتقييد وبعيدة كل البعد عن تلك الهويات27”. 


آلقی البناء العشائري الذي خضع له المجتمع العراقي في القرن التاسع عشر وما قبله بظلاله 
في رسم آبعاد نظرة العثمانیین إلى مکوّنات هذا المجتمع ونقویمه» حيث اتسمت نظرة العتمانیین 
تجاه العشائر بالشك العمیق؛ إذ درج موظفو العاصمة العثمانية والولایات على استخدام آوصاف 
الذم والاستخفاف بحق العشانر وأبنائهاء إلى درجة آنهم کانوا يرونهم «غارقین في الجهالة»» وذوي 
«سلوك همجي وغیر متحضر». وبرزت الالفاظ التي تنم على الانتقادات الثقافية» مثل لفظة 
(Cehl) «Jes»‏ التي عکست الاشارة الضمنية المحددة بالعیوب المصاحبة لأداء الشعائر الدینیق 
ولفظة «وحشي» (Vahset)‏ لابشارة إلى تدتي التطور الحضري لدی المجتمعات البدوية. وعکس 
كلا الانتقادین الأولويات المتبعة في ذلك الوقت. بالتشدید على دور السلطان الديني بوصفه خليفة» 
وعلی الاصلاحات التحديثية التي نبتتها السلطنة. وکان ترکیز السلطة بيد الدولة من آبرز أهداف 
هذه الاصلاحات؛ إذ مثلت القبائل البدوية في حد ذاتها صعوبات جمة أمام مشرو تركيز السلطة بيد 
الدولة؛ ولم يقذر للمجتمعات المتنقلة أن تدخل ضمن فلك مطالب الدولة المتمثلة بدفع الضر انب 
و الخدمة العسكرية100. 


ساهم امتزاج المؤثرات الطالئفیة/القومية في الصراع العثماني - الايراني للسيطرة على 
العراق» فضلا عن تغلب الطابم العشانري وبنیته المعقدة على الواقع السكاني» في فرض alls‏ 
مركب» aah‏ حدة النزاع» وانعکس في المحصلة على مسألة تقويم الارث العراقي عبر بوابة البعد 
الطائفي. و آشار الباحث التركي سلیم درینفل» في معرض تقصّيه وتقويمه النزاع العثماني المناهض 
للتشیع في العراق الحميدي إلى أن زيادة هيمنة التشيّع الاثني عشري في إيران» ابتداءً من الفرن 
السادس عشر بالتزامن مع إحكام السيطرة العثمانية على مراکز التعلیم الشيعية الرئيسة في بغداد 
والنجف وکربلاء والكاظمية أذكت النزاع العثماني - الايراني وجعلته ذا طابع ديني مر !19. وکان 
العراق (العثماني)» في الواقع» بؤرة الاستقطاب القومي - المذهبي؛ وبمنزلة الجبهة الرئيسة للنفوذ 
العثماني السُني ونزعة التشيّع الصفویة/القاجارية. فتقليديّاء كانت بونقة نزعة التشیع الاثني عشري 
قد ابتدأت منذ القرن السادس عشرء ald Lana‏ الشاه |سماعیل» من العراق» بدعوة علماء الشيعة 
الأساسيين» وفي إثر اعتماده التشيّع الائني عشري cual‏ الرسمي للدولة في إيران في عام 
501 


ثانيًا: المتخیل العثماني والغربي عن المحبط العربي: 
«الطابور الخامس والجیب الايراني المفترض» 


در ج الکثیر من السردیات و الأدبیات العثمانية و الغربية على تناول مسألة التباین المذهبي في 
العصر الحدیت و اعتناق Aule‏ عرب العر اق التشیع الائتي عشري بو صفه «تهدیدا» بالغ الخطور $ 
يقرّض وجود الخلافة العثمانية وهيبة مقامهاء ولا سیما في و لاية بغداد؛ فمنذ تأسیس الدولة الصفوية 
في ایران عام ۰1501 كان ثمة نزاع وتنافس مستمران بين العثمانيين و الصفویین للسيطرة على 
ولاية بغداد التي دفن فيها ستة من الأئمة الاثني عشرء وكانت ولاية مهمة للصفويين لسببين: أولهما 
aa lel‏ أنهم من سلالة النبي عن طريق الإمام السابع موسى الكاظم (ت. 183ه)؛ وثانيهما أنهم 
si‏ | رسميًا المذهب الاثني عشري. ولكلا السببين» طالب الصفويون بالسيطرة على بغداد وسيلة 
لتبرير سلطتهم السياسية والدينية المرتكزة على المذهب الشيعي المواجه لادعاء العثمانيين بوصفهم 
المدافعين الوحيدين عن المذهب ALN‏ ونتيجة لذلك» أصبحت بغداد وضواحيها ساحة قتال بين 
العثمانيين والصفويين قروتا عدة؛ ليرث من ثم العثمانيون والقاجاريون التوترات نفسها في 
علاقاتهما المنعكسة على بغداد خلال القرن التاسع عشر. وبالمثل» ورث هذا التوتر العراق وإيران 
في مراحل تاريخية لاحقة103. 


ما كانت التوظيفات التأريخية التي قام بها الباحثون الأتراك» أمثال سليم درينغل وإسماعيل 
صفا إستن وآخرينء بعيدة من انعكاس المتخيّل العثماني ونمطيته في تناول إشكالية تنامي التشيّع 
العربي في العراق عمومّاء فما كان يتناوله ويتداوله الموظفون العثمانيون والأعيان في الولايات 
العثمانية من شكاوى وتقارير ضد نزعة التشيّع في العراق العثماني» سرعان ما وجد له صدى في 
السرديات البحثية (الدراسات الأكاديمية) التركية الحدیثة104 التي راجت فيها مقولات وفرضيات 
على غرار «التهديد الشيعي» و«القلق» الذي اعترى السلطات العثمانية وجعلها Gad‏ عن حل 
للتخفيف من حدّته وتطويعه والسيطرة عليه؛ فمثلاء افترض إستن Gf‏ ثمة «تهدیذا شيعيًا» في ولاية 
بغداد خلال القرن التاسع عشرء Gly‏ هذا التهديد fel cla‏ عن حالة قلق. Lad‏ عدته السلطات 
العثمانية تشاکلا أو تجانسًا مذهبیّا مع إيران105. 


كان التشاكل والتجانس المذهبي بين العراق وإيران من أبرز سمات التحوّل القيمي في 
معاملة السلطات العثمانية للشيعة العرب» ومن أعقد المعضلات التي شدت انتباه الوسط السياسي 


الحاکم وقدرته على المطاولة في النزاع المرء لاسباغ تناغم بين الهویات و المذهب الرسمي للدولة 
العثمانية» بما يؤدي إلى ایعاد الشيعة العرب عن السقوط في مؤثرات التمثلات الشيعية الإيرانية. 
وضاعف وجود عدد كبير من الزوّار الایرانیین وغیرهم من الأجانب وتدفقهم96! في العراق في 
أثناء زيارة العتبات المقدسة أو بقانهم فیها للدراسة» مخاوف المسؤولين العثمانیین ورفع من عقيرة 
التوجّس الطائفي لدیهم. لهذاء وسيرًا على نسق المقولات البحثية (AUS E‏ انساق كثير من الباحئین 
الغربیین أيضًا وأشاعوا في بحونهم مسألة تنامي التشيّع في العراق نتيجة لما عذوه امتزاجًا وتماثلا 
بين الإيرانيين القاطنين في العراق والمكوّن الشيعي العربي107. وتجلت تلك الکتابات» على سبيل 
المثال» عند تناول حادثة القضاء على تمرد كربلاء العثمانية في عام 1843؛ تلك الحادثة التي 
جاءت بسبب ابتعاد كربلاء عن الاندماج السوسيوثقافي مع الدولة العثمانية وسيادة القوى المحلية 
واكتفائها dà‏ وما pai‏ عن ترابطات الوسط الشيعي العربي Gabi‏ وعقائديًا مع بعض القادة 
الإيرانيين القاطنين وجاليتها في المدينة» وانعكاس العلاقات والروابط الوظيفية على مسيرة العلاقات 
السياسية العثمانية - القاجاریة108. وحمّل نجيب باشاء والي بغداد خلال الفترة بين عامي 1842 
و1850» السلطات السابقة مسؤولية انتشار التشيّع في هذه الولاية» ji‏ لباب العالي من GF‏ ثلثي 
الولاية سیصبح شيعيّاء وأشار أيضًا إلى آن مراسم التعزية التي كانت نقام في السابق في السراديب 
سرًا أخذت ثقام le‏ في ظل حكم الوالي السابق علي رضا باشا (1842-1831). ونظرًا إلى کون 
الأخير من معتنقي الطريقة البكتاشيةء مال إلى الشيعة. ولم يكتف الوالي العثماني بتهويل مخاوفه 
بل انبرى إلى القول CJ‏ ذلك الأمر سيشجع الشيعة في ولاية بغداد97! على تفعيل دورهم ومكانتهم 
المؤثرين. 

نیت إشكالية الدراسات المتعلقة بالشيعة العرب خلال العهد العثماني على تعليل إرهاصات 
ذلك التحوّل في البنى القيمية الولائية والقدرة على الانسلاخ من الحاضنة العثمانية» عبر التشديد 
على فكرة أن GLY,‏ العراق هي في الواقع ولايات lOi gaa‏ الأمر الذي جعلها بمنأى عن 
المؤثرات العثمانية» ولا سيما المؤسسة الدينية الرسمية» بسبب بعدها الجغرافي عن العاصمة 
العثمانية. وفرض هذا الواقع على الشيعة العرب التأثر بمؤثرات خارجية اقتصادية - دينية. يشرح 
إستن وإسحق نقاش كيف ساهمت التبرّعات الهندية (عبر وقفية )25( للعتبات المقدسة Ma‏ نهاية 
القرن الثامن عشر في تغلغل رأس المال الخارجي وما صاحبه من مؤثرات دينية - عاطفية تخالف 
الهوية العثمانية. وكان تأثير هذه التبرعات في السكان الشيعة وولاية بغداد عمیقا tlia‏ فمن خلال 


تدفق الموجة الاولی من آموال الهند» RE‏ في عام 3 قنان» Cues‏ «القناة الهندیف»» سرعان 
ما أحاط بها السکان. ونتيجة لذلك» أصبحت العشانر العربية منفتحة ala)‏ دعاية العلماء الشيعة ما 
Jae‏ في المحصلة بتشيّعها!!!. 


کانت کربلاء نموذجّا رما لمدی صمود dy gh‏ الشيعة العرب في خضم الفعتر ك العثماني - 
القاجاري. وكثيرًا ما ألقت مقوّمات التماز ج و التتاقف المذهبي مع إيران بظلالها على معطی التعامل 
معها وفقا لالية التبعية التي كرّستها Al gall‏ العثمانية» أو حاولت أن تكرّسها. ولهذاء حاولت کربلاء 
Lu,‏ هذه التجاذبات المعقدة آن CES‏ وضعها واستقلالیتها الخاصة. وکانت آحداث التهدیدات 
الخارجية» مثل الهجمات الوهابية» قد دفعت إيران إلى الانخراط في شوون العتبات المقدسة على 
نحو مباشر. کشف نامق باشاء المبعوث العتماني المرسل للتحقیق في حادثة کربلاء في عام 1842« 
عن أن الأهالي في کربلاء ناشدوا الشاه فتح علي شاه (ثاني شاهات فارس القاجاریین» حکم بين 
عامي 1797 و 1834( لمساعدتهم في صد هجمات الوهابیین. و استجابة لنداء المساعدة هذاء آرسل 
فتح علي شاه 300 gaia‏ إلى کربلاء لحماية المدینة1!. وآشار نامق باشا في عام 1843 إلى أن 
asl‏ زعماء العصابات في کربلاء» المدعوّ محمد علي خان الشاهد على حادثة کربلاء في عام 
2 هو أحد أبناء أولئك الجنود. وبعد عامين أو ADE‏ قام فتح علي شاه بقطع رواتبهم. ونتيجة 
لذلك» استقر بعضهم في المدينة» في حين رحل آخرون إلى أماكن أخرى. وأشار نامق باشا إلى أن 
محمد علي خان ذهب إلى طهران قبل بضعة أعوام من وفاة الشاه» بغية الحصول على فرمان ينص 
على الحماية الطوعية على المدينةء وهذا ما تم؛ إذ منحه الشاه ذلك الفرمان» وأعاده إلى كربلاء113. 


أفضت سلسلة الأحداث وتفاعل العلاقات في الوسطين العراقي (العثماني) والإيراني 
(القاجاري) إلى بروز تعميمات في الدراسات التركية والغربية تؤكد تشاكلات بنيوية في الهوية 
الطائفية في كربلاء. وخلص إستن ونقاش وغيرهما من الباحثين إلى القول إنّه على الرغم من Gl‏ 
الهجمات الوهابية كانت غير مباشرة» فإنها ساعدت في إيجاد حكم «شبه ذاتي» في کربلاء 
وعززت في المحصلة الهوية الشيعية في المدينة. وفضلا عن ذلك» أشار الوالي نجيب باشا إلى أنّ 
كربلاء أصبحت» تحت سيطرة العصابات الشيعية» مثالا لباقي مدن العتبات14!. و sd)‏ ذلك التطور 
المُفضي إلى بروز الهوية المذهبية في الجغرافيا العراقية العربية إلى تكريس فجوة التباعد بين 
العشائر العربية والمؤسسة الرسمية العثمانية. ولهذاء ما كان من المستغرب أن روج باحثون أتراك 
وغربيون لفكرة بروز «الجيب الإيراني المستقل ذاتیا» في ce LS‏ على نحو ما يصف حامد الگار 


في JUS‏ الدين و الدولة في إيران ۰1131906-1785 ویشیر خوان کول وموجان مومن عن نظرة 
المسؤولين العتمانیین تجاه کربلاء بأنها لم تتعد أن نکون «جيبًا إيرانيًا» أو «طابورًا خامسا 
محتملا»۱16. وانساق خلفهم الباحث التركي أبو بكر جیلان117. 


قادت الهجرة لطلب التجارة أو الدراسة في الحواضر الدينية و الرغبة في التقرّب من yall‏ اقد 
المقدّسة إلى Glas)‏ امتزاج سكاني» آدی إلى الشعور بوجود غلبة للعنصر الأجنبي على حساب 
المكوّن الشيعي العربي. واستغل العلماء الفرس الذین هاجروا إلى العراق انعدامَ الاستقرار في 
البلاد» بسبب صعود المماليك في عام ۰1747 وما تلا ذلك من حکم العراق حکمّا عثمانيًا غير مباشر 
دام حتى عام 1831. ففي کربلاء والنجف» تمکنت العوائل الدينية الفارسية من أن تطغی على 
العلماء العرب» ونجحت في السيطرة على الدواثر الدينية. وانتهی الصراع بين العلماء 
«الاخباریین» النقلیدیین والعلماء «الأصولیین» العقلانیین بشأن منهجية الفقه الشيعي بانتصار 
«الاصولیین». وکان کثیر من «الاصولیین» فرسّاء وصلوا إلى العراق بين عامي 1722 و 1763« 
واحتلوا مواقعهم المتقدمة داخل المؤسسة الدينية الشيعية في العراق بعد انتصارهم*!!. وما أجج 
توتر العلاقة مع السلطة الحاكمةء خلال عملية الامتزاج code‏ وجعل «الشيعة العرب» في موضع 
صعب. Gol jh‏ تلك الهجرات مع انخراط المماليك والعثمانیین في صراع دائم مع البدو الرعاة 
الشيعة من العرب في الجنوب لکونهم دافعي ضرانب معاندین وغزاة متکررین لاجل الاغتنام 
للمستوطنات المستقرة119. ونتيجة لتراکم عملية التمازج وما أسفرت عنه» انتسب سکان مدينة 
کربلاء» جزئيّاء إلى العشاتر العربية الشيعية من جنوب العراق» التي غالبًا ما آبدت استیاء‌ها من 
الحکم العثماني» واستقر التجار والاعیان الایرانیون في النجف وکربلاء. وکان کثیر منهم في 
کربلاء قد حافظ على زیّه الوطني الممیز ومعرفته وولائه السري لایران۱20؛ الامر الذي ساهم في 
تعقيد العلاقة وتکریس النظرة السلبية إلى المسوولین العثمانیین ازاء ذلك الاختلاف المرکب 
«القومي - المذهبي» الجدید في الفضاء العربي. 

آخمدت الدولة العثمانية تمرد کربلاء» حینما اجتاحت قواتها المدينة في کانون الثاني/يناير 
3 إلا أن المفارقة التي تحققت بعد تحطیم سطوة العصابات العربية ورجالات زعاماتها من 


العرب و الایر انیین» تمثلت بازدیاد النفوذ الايراني حتی حلول القرن العشرین؛ 3 سیطر الفرس على 
غالبية النشاط الاقتصادي - الاجتماعي والديني في كربلاء121. ولهذاء ما كانت العملية التدرّجية 


لنمو الوجود الأقلوي - الأجنبي في المحیط العربي الشيعي في المدن المقدسة (النجف وکربلاء) 
مقتصرة على الطابع الديني الذي فرضته الدراسة في العتبات المقدّسة» بل شمل الوجود الأجنبي 
أيضًا وجود جالية أجنبية (إيرانية) مؤثرة» شیّدت أواصر تلاحمها من خلال تمازجها المذهبي - 
الاقتصادي (الميليشياوي) مع العرب الشيعة. ولهذاء يشير کول ومومن» في معرض عرضهما 
الطبقات و الفنات المكوّنة للمجنمع الكربلائي مثل العمال والتجار شبه المهرة والباعة المتجولین 
وأصحاب المحلات الصغيرة» إلى أن كثيرًا من هؤلاء كان من الإثنية الإيرانية» وتتشاکل جذورهم 
الثقافية وانتماءاتهم الطبقية الاجتماعية مع نظرائهم في إيران؛ ويُطلق عليهم بالفارسية «بيشه 
وّران»» أي الحرفيين. وكان حرفيو كربلاء یمتلون Gas‏ المكافئ الأوروبي لمصطلح «قليلي 
الأهمية»» أو ما يعرف ب «طبقة عامة الشعب» (العوام). وشوهد كثير من هؤلاء الحرفيين» 
بالملبس الايراني» في أثناء المعركة التي دارت في كربلاء للقضاء على المتمردين122 وزعاماتهم 


من اللوتية123. 


في الواقع» تعد مآلات أحداث كربلاء وقمع تمرّدها في عام 1843« وهي المدينة الحدودية 
المؤثرة في الوسط الشيعي العراقي» واحدًا من الأمثلة التي جذرت عملية الاستقطاب الطائفي في 
البنى العقلية العثمانية» وأوجدت في المحصلة تكريسًا ممنهجًا لمفهوم «الطائفية السياسية». وعلى 
الرغم من أن العثمانيين قضوا على ما دعته الدراسات التركية والغربية «الجيب الإيراني 
المحتمل»» وطردوا زعامات اللوتية (الإيرانية) ورجالاتها وقتلوهم» أذت التغييرات التي أحدثها 
العثمانيون» ولا سيما تلك التي تتعلق بفرض الهوية (المذهبية) على السكان في داخل النسيج الشيعي 
العربي» إلى إيجاد حالة من الاستياء المتبادل بين الطرفين ومشاعر الخوف الشديدة؛ إذ انصبت 
سياسة الوالي نجيب باشاء مباشرة بعد دخوله كربلاء» على تعيين حاكم سني على المدينة» وأعلن 43 
في صدد تعيين قاض سُنَي مساعد في کربلاء» منسجمّا مع ما يرتئيه القاضي السّني في بغداد» الذي 
سرعان ما ترجم على أرض الواقع بتولي القضاة السّنة النظر في جميع الدعاوى القضائيةء بل حتى 
في حالات شملت وجود طرفين من الشيعة في كربلاء. وعلى نحو مماثل» عيّنت الحكومة واعظا 
Gus‏ لأداء الخطب بعد صلاة الجمعة وإزجاء البركات على السلطان العثماني؛ الأمر الذي دفع إلى 
هروب الآلاف من الشيعة العراقيين» قاصدين إيران للبحث عن DU‏ آمن24!. 


دفعت الأوضاع المأساوية التي شهدتها المدينة المقدسة رجال الدين الشيعة» حينما أقلقهم ما 
نجم عن الكارثة والوضع الجديد المتمثل بالحكومة العثمانية المتشددة» إلى ممارسة «التقية»» فألغوا 


إقامة صلوات الجمعة الجماعية» وتوقف الشيعة عن اسبال اليدين في أثناء الصلاة» وبدؤوا یتبعون 
طريقة أهل ASI‏ بوضع اليد الیمنی فوق اليسرىء تظاهرًا بالتوافق معهم؛ بل تميزت شعاثر شهر 
محرم بأنها كانت خافتة وتمارس على نحو سري للغاية. 


Gal‏ آنباء الهجوم إلى Glas)‏ شعور بالاحباط gal‏ باقي الشيعة في العراق123. عمومّاء وفي 
الوقت الذي تكرّست تجلیات النزعة العثمانية الفوقية في فرض الهويات على المحیط الشيعي 
العربي» أخفق العتمانیون في الحد من إمكان ظهور کربلاء والنجف بوصفهما قاعدتین لاشاعة 
المذهب الشيعي في العراق منذ أواخر القرن الثامن عشر. وکان لهذا الأمرء في حد ذاته» أبلغ الأثر 
في انضواء العشائر العربية لمؤثرات هاتين المدرستین الدینیتین في وسط العراق وجنوبه2. 


ثالثا: تدامج أم فصل للهویات؟ 
التعلیم والغایات المواربة 

حاولت الدولة العثمانية حثيثًا تكريس توجّهاتها الرسمية وفقا لسياسة التحدیث التي اتبعتها في 
سلك التعلیم منذ age‏ التتظیمات )1876-1839( وما تلاهاء بغية نقل المجتمع العثماني من مجتمع 
تقليدي إلى مجتمع حدیث. وعلی الرغم من ذلك» حمل مشروع تحدیث الحقل التعليمي في ممارسانه 
على أرض الواقع طابع التعقید والتناقض» بسبب ما اعتری عملية تطبيقه من مزاوجة الوجهین 
الاسلامي و الغربي في آن واحد127. وفي الوقت الذي كانت الدولة العثمانية تسعی لنشر آیدیولوجیتها 
الرسمية في مؤسساتها التعليمية في الولايات العراقية» كان Gels‏ الاختلاف والهوية المذهبية (في 
المدن المقدسة بالذات) حاجزا Goa ga‏ أرّق المسؤولين العتمانیین» وجعلهم يتنبّهون إلى ضرورة 
بذل جهد آکبر لتثبيت GIS)‏ التعلیم الرسمي وتفعیله في سبیل وقف زحف التشیّم بين السکان 
وتقليصه إلى آقصی مدی. 


ارتبط ذلك الباعث» جزئيّاء بالقدرة الاستقلالية التي تمتع بها المجتمع الشيعي العراقي في 
وسط العراق وجنوبه. ونجمت تلك القدرة عن الانعتاق من التمویل الرسمي الحكومي في المدارس 
التي وقعت تحت إشراف الشيعة العرب أو الاجانب (الفرس و الهنود)؛ إذ كان العلماء الفرس» بحلول 
منتصف القرن التاسع عشرء یسیطرون على القسم الأعظم من الأموال الخيرية و المدارس الشیعیق 
مكتسبين بذلك سطوة عظيمة في تعاملهم مع الحکومات العثمانية و القاجارية على السواء» وکذلك مع 


السکان المحلیین 128. وفرض هذا الواقعٌ سياسة خاصة اتبعها المسؤولون العثمانيون» لم تخر ج من 
دائرة المخاوف و القلق والتردد تجاه تفعیل التعلیم الأهلي من عدمه داخل المجتمع الشيعي في وسط 
العراق وجنوبه. واتضح ذلك» جليّاء حين بُذلت محاولات عدة في سبیل بناء مدارس شيعية في و AM‏ 
بغداد. خلال عهد التنظيمات» وقفت خلفها مجموعة من الوجهاء الشيعة من الأصول الايرانية أو 
الهندية»؛ حين قدموا طلبات إلى المسوولین العثمانیین في بغداد و اسطنبول بهدف الحصول على O3‏ 
لبناء المدارس في المدن المقدسة. في البدء» سُمح لبعض المحاولات بأن یری «DS « ) sill‏ مع حلول 
منتصف القرن التاسع عشرء لقي سائر المحاولات الرفض. وعدد الباحث التركي جیلان آسبابا 
رئيسة وقفت خلف رفض هذه المشروعات: 


e‏ نيل الایرانیین آراضي كبيرة في ولاية بغداد على نحو مؤكد؛ الأمر الذي آقلق الحکومة 
۱ حلية129, 


» النظر إلى الشيعة بوصفهم طابورًا خامسّا» وهي النظرة التي خلفتها التمردات الشيعية في 
آربعینیات القرن التاسع عشر (تمرد کربلاء في عامي 0(1843-1842. 


٠‏ إن احتمالية تشييد Glee‏ کهذه سوف تؤدي إلى استثمارها في غايات أخرىء ولا سيما 
الإعفاء الضريبي والمطالبة بان تكون شبيهة بمؤسسات الرعايا العثمانيين (أو ما يُعرف بالتبعية). 
وقد يكون السبب الأكثر أهمية لرفض المدارس الشيعيةء هو أنه تمحور حول Uf‏ هدف إصلاحات 
التنظيمات في الحقل التعليمي كان يتمثل بتحديث المؤسسات التعليمية وتحسين نوعية التعليم (أي 
الابتعاد قدر الإمكان عن المؤسسات التقليدية). ولذلك» وسيرًا على هذه السياسةء وبدلا من إحياء 
المؤسسات التقليدية القديمة (المدارس)» أخذ الهدف يتجه نحو إقامة مدارس حديثة. ونتيجة لتمركز 
هدف المدارس الحديثة حول المنهج ill)‏ وإشاعة المذهب الحنفي بين السكان على وجه 
الخصوص؛ لقيت إشاعة هذا المذهب سخط السكان الشيعة في البلادء على الرغم من كونها جزءًا 
مهما في سياسة «المركزة» و«العثمنة» التي اتبعتها الحكومة العثمانية131. 

عكست هذه المبررات التي ساقها جيلان» وان كانت بالضد من التأثير الثقافي الأجنبي» 
نمطية القلق والحساسية التي كانت سائدة في عقلية المسؤولين العثمانيين من وجود مؤسسات تعليمية 
مغايرة مذهبيًاء عززت من إشاعة التشيّع في المدن المقدسة (النجف وكربلاء). ولهذاء لم يكن 
مصادفة أن وجدت الجغرافيا التعليمية العثمانية حضورها الخجول (عدديًا) في مناطق آخری132, 


نتيجة لنلك المخاوف التي أسست لحالة التباعد بين المکوّن الشيعي و ABL‏ الحاکمة» التي سرعان 
ما کرّستها السلطة بعمل مضاد عبر إيجاد البدیل المکافی» ممثلا باشاعة المذهب الحنفي الرسمي 
داخل منظومة المدارس التي ترعاها الدولة. 

تداخلت في العملية التعليمية عوامل كثيرة؛ ففي الوقت الذي لم Cals‏ هذه العملية بثمارها في 
توئیق الصلة بين الدولة ورعایاها من الشيعة العرب» نری أن جزءًا من غایات فتح بعض المدارس 
قد توجّه نحو كبح cla‏ بعض العشانر في إحداثها القلاقل133» وبما أن الأخيرة ارتبطت عضويّاء 
في وسط العراق وجنوبه» بالتشيّع» مثل Sall‏ من انتشار التشیّم» أو تحییده» عنصرًا فاعلا في القلق 
المتبادل بين السلطة الحاکمة والأعیان المرتبطین مصلحيًا بالحکم العثماني. ولأجل ذلك» تم الشرو ع 
في البحث عن بدائل تحقق ما عجزت Aie‏ الحملات العسكرية أو سياسة التوطین القسري للعشائر. 
وإذا كانت المدارس لم تفي عبر مخططها بتحویل السکان إلى مذهب الدولة الرسميء أو الحد من 
انتشار ما كان يعتقد أنه مذهب غير مرغوب فيه ومهرطق. فالأولى تحویل تلك العشاثر Bale)‏ 
التشیّع وبونقته) عبر Mia‏ آخر. ولهذا» كانت الدعاية جزءًا لا يتجزأ من أيديولوجية الدولة في رسم 
خطتها المرتقبة؛ فما لم تستطع الدولة تحقيقه عدديًا في نشر مدارسهاء قد تستطیع تحقيقه Ge gi‏ 
ق ع مر یه اس ای یه ا کم هذا الوحت نهيب العو ميق ایک دوه UREN‏ في عاد 
2 حيث شغل فرض الهوية الطائفية العثماينة قدرًا مهما في رؤى الساسة العنمانیین في العقد 
الأخير من القرن التاسع عشر . 

مثل انشاء مدرسة العشاثر في عام 1892 واحدًا من أكثر الأمثلة سطوعًا على يأس 
السلطات العثمانية في قطف ثمار التحوّل القيمي في المؤسسات التعليمية وبنى المؤسسة العشائرية 
في ولايات الدولة العثمانية؛ إذ سعت السلطنة وبذلت جهدها في تعزيز ولاء الولاية العثمانية 
لمصلحتها؛ فتحت حكم السلطان عبد الحميد الثاني» شر ع العثمانيون العمل وفقا للولاءات» في 
محاولة لتهيئة ولاء الإخلاص للسلطنة الذي من شأنه تجاوز نظيره المكرّس من العشيرة مع أبنائها. 
ومن خلال ذلك» یجب النظر الی فكزة انشاء المدرسة السلطانية للعشاثر zs‏ علی خلفية العو سات 
و المبادرات التي كان من شأنها تعزیز الولاء القبلي/العشاتري لمصلحة الدولة العثمانية. ولم يكن 
ذلك ممکتا للدولة وفقا لرزاها المرحلية لولا التفکیر ملیّا في محاولة رأب الفجوة بين المؤسسة 
الرسمية و العشائر. ولهذا» انصب هدف السلطان عبد الحمید الثاني ومستشاریه على ضرورة ایجاد 
Aia‏ خاصة تؤطر العلاقة بين AU gall‏ والعشائر. وعلی الرغم من cell‏ أخذت سياسة الدولة العشمانية 


تتجه أكثر نحو تذویب عری النظام العشائري بهدف إيجاد مکافی وظيفي یکون حلقة وصل بين 
السلطة العثمانية والولایات العثمانية القصية المتميزة بتخلخل العلاقة بالمرکز الممثل بالعاصمة 
اسطنبول. و استمرت تجربة مدرسة العشائر على مدی أربعة عشر عامّا» قبل أن Gli‏ في عام 
1341907 

لم تكن à‏ 3 انشاء مدرسة العشاثر daly‏ المصادفة في مخيلة السلطان عبد الحمید 
ومسوولیه» Lail g‏ جاءت استجابة لتنامي مشاعر القلق تجاه المشكلة العشائرية وانتشار التشيّع وتمدّده 
في الوسط العراقي. وبقدر تعلق الأمر بالتشیّم العربي في العراق ومخاطره على التسنن» أفاض 
الأعيان في العراق والمسوولون العثمانیون في شکاواهم من قدرة التشیّم على جذب السکان في 
مقابل تراجع التستن؛ إذ طلب أحمد USUS‏ الالوسي133» وهو أحد أعيان بغداد» في عام 1888 أن 
يشرف على زاوية الشيخ سيد سلطان علي في بغدادء بهدف إشاعة التسنن وإيقاف التشيّع» وطالب 
بمخصصات شهرية بلغت 250 قرشا مع 1.5 دونم من الحبوب. واستجاب الباب العالي والسلطان 
لطلبه» فورًا وبالكامل. وفضلًا عن ذلكء قام الباب العالي بزيادة راتبه إلى 500 قرشء ثم إلى 1500 
قرش 136 واستمرت شكاوى الأعيان والمسؤولين العثمانيين مما 36 خطرًا شيعيًا في العراق؛ إذ تم 
لفت الحكومة المركزية في تقرير رفعه متصرف البصرة السابق محمد علي في كانون الثاني/يناير 
9 محذرا فيه من أنّ التشيّع في العراق آخذ في التقدم La gs‏ بعد یوم وأنّ أكثر من ثلث العشائر 
المنطقة وأضرحتهاء في الوقت الذي أخذ فيه الآخوندية (القرّاء/الملالي) الإيرانيون في الوعظ على 
نحو مستمر في العتبات المقدسة وما حولهاء بل كانوا يجوبون بين العشائر على غرار «المبشرين 
المسیحیین». ولهذا» ax‏ المتصرف السابق مقترحاته بوصفها تدابير مضادة» Cat‏ أهمية عنصر 
التعليم الديني السُني أداة لوقف التشیّم؛ إذ اقترح أن يحيا Sac‏ من العلماء AMA‏ في كل مرقد ومسجد 
ومدرسة وعلى ضرورة إشاعة التستن ونشر الطائفة a‏ وضرور 5 $355 aac‏ المدارس 
الابتدائية و الثانوية والمهنية كلما كان ذلك ممكتاء مع ایلاء المنهج الديني في هذه المدارس اهتمامًا 
خاصًا137, 


لم يقف مسلسل الشكاوى ضد التشيّع التي كرّسها بعض المسؤولين العثمانيين وتوابعهم من 
الأعيان والموظفين؛ بل أذى إلى تعزيز النظرة السلبية تجاه الشيعة عمومّاء كلما كانت عملية 
الشكوى مهمة وتوخذ على محمل الجد gal‏ السلطان العثماني وحكومته في الباب العالي. وبلغت 


الشکاوی مبلغا متفردا شملت حتى مسألة وجود الشيعة في المؤسسة العسكرية الممتلة بالجیش 
العثماني السادس المقیم في العراق؛ وتم في إثرها تبادل الکثیر من المراسلات بين السلطان 
و uaa pall‏ العسكرية وبعض المسوو لین الحالبین أو السابقین لتدارس هذه cA aal‏ فضلا عن الأبعاد 
الأخرى للتهدید الشيعي للعراق*13. ونتيجة GY glad‏ عدة جرت بين السلطان ولجنة تفتيشية 
گرزب a‏ كلك و ارس إلى العراق في ضیف d 800 de‏ ر ارا ما 5 تن 
للعلماء في مركز السلطنة و العراق؛ اندفع القصر و الباب العالي للنظر بجذية بشأن ما دعي «القضية 
الشيعية»» Ely‏ على ما ورد من فصل کامل للجنة السابقة عن «مشكلة الشيعة». ولهذاء أوعز 
السلطان عبد الحمید الثاني للصدر الاعظم بالنظر في هذه المسالة» وفي الوقت نفسه» طالب والي 
بغداد سري باشا )1891-1890( ela)‏ رأيه بشأنها. وآبدی الوالي العتماني قلقه الکبیر من نمو 
التشيّع» وألقى لومه على «وقفية آود» وعلی ندخل القنصل البريطاني في بغداد في Adae‏ توزیع 
الأموال السنوية المرسلة. البالغة آربعین ألف ليرة على المجتهدین الشيعة وطلاب الدين و القیّمین 
على الأضرحة في النجف وکربلاء وسامرای الامر الذي ساهم في اثرائهم وسهّل Adae‏ جذب 
سکان المنطقة إلى التشیع» Lelie‏ ساهم في تسهیل تأسیس المدارس لتعلیم وبث دعاية التشيّع؛ في 
وقت شهدت المدارس السّنية نوعًا من التخلف والخمول139. 


ساهم المسژولون العثمانیون في تعمیق ما بات یعرف ب «معضلة التشیم» وتجذیره في 
المحیط العراقي خلال العهد العثماني؛ Yad‏ من إيجاد حل محدد یساهم في عملية دمج الشيعة العرب 
في المنظومة المجتمعية. بدأت الحلول تأخذ شینا فشینا منحی الفصل ونکریسه. وکان من أجلى 
صور ذلك التقسیم في النسیج الاجتماعي العراقي خلال هذه الفترة» تأکید المنظومة التعليمية 
(الرسمية والأهلية) قدرة هویتها في النتاغم من عدمه مع المرجعية الايديولوجية للدولة العثمانية. 
ولهذاء نجد أن آبرز ما cla‏ من حلول للحيلولة دون نمو الطانفة الشيعية لدی مجلس الوزراء 
العثماني تمحور في ضرورة إحياء المدارس السْنية وإرسال العلماء إلى الاقلیم العراقي (ولایات 
العراق)» بغية التعلیم وفقا للمبادی ALI‏ (أي عقاند أهل السُنّة)140. وتسبب نمو التشيّع الذي قض 
مضجم الساسة العثمانیین في اجتراح وسائل التدامج (القسري المفضي إلى الفصل)؛ فعلی سبیل 
المثال اقترح الصدر الاعظم» کامل باشاء ضرورة اختیار بعض الطلاب القاطنین في البلدات 
والمدن الشيعية في بغداد والبصرة والنجف وکربلاء وارساله إلى مدرسة الأزهر مع مرتبات 
خاصة نمنحها الحكومة العثمانیق وخلال مدة راوحت بين 8 و10 اعوام» حيث سيتخلى هو oN‏ 


بمساعدة التعلیم القويم» وفقّا لرأي الصدر الأعظمء عن معنقداتهم «الخر افیث» لیعودوا إلى بلدانهم 
وهم على المذهب c piel‏ ويساهمواء بعد تعيينهم معلمین» في تعليم أبناء بلدانهم. ومن خلال هذا 
المنحی» بحسب اعتقاد الصدر الاعظم سيزداد anc‏ هؤلاء الذين سيغدون celie‏ ليتغلبوا على 
المجتهدین الشيعة الذین استمالوا الناس الجهلة بخرافاتهم141. 


ونتيجة لاخفاق الأسلوب التعليمي المتبع في الولایات العراقية في القدرة على دمج الشيعة 
العرب في المنظومة العثمانية الرسمية» استجاب السلطان عبد الحمید الثاني لمقترح الصدر الاأعظم 
عدا النقطة المتعلقة بارسال الطلاب إلى مصرء نتيجة لشکه في دور مصر المحوري في معارضة 
الخلافة العثمانية. ولذلك قرر السلطان تأسيس مدرسة للطلاب في اسطنبول دعیت «مدرسة 
العشائر»142. وبینت الدراسات التركية الحديثة الأسباب الفعلية وراء انشاء مدرسة العشاثر 
و الغایات والتصورات الحقيقية التي حملها السلطان عبد الحمید الثاني تجاه دور هذه المؤسسة 
وفاعلیتها في صهر المکوّن الشيعي وتحویله إلى التستن» حين ذکر: «لیس ثمة حاجة إلى ارسال 
الصبيِة الشيعة إلى مصر Yap‏ من اسطنبول» فينبغي جلب عدد مناسب من هؤلاء الطلاب إلى 
اسطنبول بغية تعلیمهم العربية من أساتذة المدرسة المعینین من شيخ الإسلام» ویجب أن تسند إليهم 
مرتبات كافية حینما یعودون إلى دیارهم في الولایات بعد إكمالهم pall‏ اسة وتحوّلهم إلى التستن». 
وقال: «بما انه قد بُذل الكثير من المال [علی هؤلاء الأطفال ] فانه من الأهمية بمکان جني الفواند 
الضرورية من تعلیمهم؛ إذ إن تدریب هؤلاء الذين من بينهم الشيعة يجب أن يضمن تخلیهم عن هذه 
الطائفة ليصبحوا حنفية وذلك تمكينهم في تحويل أبناء بلدهم إلى الطائفة الحنفية لدى عودتهم»143, 
بل لم cas‏ السلطان عبد الحميد الثاني امتعاضه من عدم فاعلية هذه المدرسة في المساهمة بتحويل 
الطلاب الشيعة إلى التسذن» حين قال: «على الرغم من Gh‏ العديد من الأطفال الذين من أبوين 
منتسبین الطائقة الشيعية قد طلب منهم المجيء إلى اسطنبول للتعلم» الا أن البعض منهم في وقت 
لاحق» قد DÀ‏ متعللا باعتلال صحته» في حین بقي آخرون على معنقداتهم الز ائفة» و أصبح Ula‏ أنه 
حتی حینما تحول إثنان أو ثلاثة منهم [للمذهب الحنفي] الا أنه لم تجن أي فائدة من ذلك. ولحد هذه 
اللحظة لم يتم جني أي نتيجة مرضية وفقا لما اتخذ من تدابير »144. 


في الواقم» كانت غايات إنشاء مدرسة العشائر تمثل في حد ذاتها تتويجًا لردات الأفعال تجاه 


تقارير ومداولات القلق من نمو التشيّع التي سادت الأوساط العثمانية مع مسؤوليهم وأتباعهم في 
الو OLY‏ العر )6448 وكشفت في المحصلة الغاية المحورية من بقاء منهج التعليم الديني في هذه 


الو «Gy‏ الذي لم يخرج من دائرة التوظيف الطائفي «aac chi yall‏ بالمؤسسة الرسمية الحاكمة. 
ولهذاء تعقد مشهد الفوارق القيمية بين مکوّنات أبناء GLY ll‏ العراقية لدی السلطةء و آفضی إلى نوع 
من النزو ع الفوقي لفرض الهوية الفرعية (المذهبية) على آبناء المکوّن الشيعي. 


رابعا: سیاسات التدامج والفصل الحمیدیه: 
«الشيعة العرب» واغتراب الهوية 

تناغمت GULLS‏ الباحئین الأتراك و الغربیین مع طبيعة القلق الذي ساد الأوساط العثمانية من 
نمو التشیم في المحیط العراقي. لذلك نری الباحث التركي کوهان تشیتنسایا Cókhan)‏ 
(Çetinsaya‏ یخصص. عبر دراسته الوثائقية» فصلا Lage‏ سمّاه «مشكلة الشیعة»145» أوضح فيه 
كيف أن التحول نحو التشیع» ولا سيما خلال القرن التاسع عشر في العراق العثماني» جعل الشيعة 
أكثر عدذا من نظرائهم السُنة» حيث غدا هذا التحول خطرًا مهددًا للشرعية العثمانية في البلاد. dle‏ 
تشيتنسايا ذلك الأمر بأخطاء تطبيقات سياسة التنظيمات المركزية في عراق منتصف القرن التاسع 
عشر؛ إذ أدى استيلاء الحكومة تدريجًا على إيرادات الأراضي الوقفية التي كانت تدعم المدارس 
Al‏ والعلماء» إلى انخفاض الموارد المالية» ومن ثم ضعف التعليم الديني السُني146. 

asi‏ تشيتنسايا Ej‏ السلطنة العثمانية لم تنتبه لتنامي التشيّع وخطورته في العراق إلا بعد عام 
5 وكان من محفزات ذلك التنبّه صدور كراس بعنوان «الرسالة الحسينية» وانتشاره حتى في 


اسطنبول» ونتيجة لما أثاره هذا الكرّاس وما انطوى عليه من دعاية للتشیع» أمر السلطان عبد الحميد 
الثاني بمصادرة جميع نسخه147. 


بذل السلطان عبد الحميد الثاني جهدًا حثينًا للتضييق على التشيّع في العراق» وكلف بعض 
علماء الدين المحليين لأداء هذه المهمة؛ إذ Ge‏ في عام 1893 بعض الوغاظ في بعض البلدات 
الشيعية» في الدليم وخراسان 148 ومندلي وكوت العمارة وسامراء وعانة وشفاثة (شثاثة)» لتعليم 
العشائر والسكان ووعظهم بالاسلام السُني. وتم التشديد على مكانة سامراء بهدف إشاعة دعاية 
التسئن بالضد من المرجع ميرزا حسن الشيرازي؛ فلم تدّخر السلطنة العثمانية lage‏ في ذلك» حين 
اختارت بعض المشايخ المحليين» مثل الشيخ سعيد آفندي» وعيّنته لاقتداره ومعرفته باللهجة المحلية 
واطلاعه على شؤون البلاد149. وتزامنت هذه الخطوة مع الشكاوى والتقارير من مكائد الآخوندات 


الایرانیین ودورهم في جذب السکان» Gly‏ کثیرین لا یعترفون بسلطة غير Alla‏ المیرزا حسن 
الشیر ازي کبیر مجتهدي الأصوليين وصاحب النفوذ و التأثیر حتى في شاه إيران» ولا سیما منذ فتواه 
الشهيرة ضد احتکار التنباك في إيران لمصلحة الشرکات البريطانية خلال عامي 1501892-1891, 


في خضم هذا النزاع المناهض للتشیّع وموقع «الشيعة العرب» داخله» ثمة تساول ملحٌ: هل 
حاولت الدولة العثمانية مجابهة الموثرات الدعوية الدينية بدعاية دينية - دعويّة مضادة؟ 


لم تكن الدولة العثمانية بعيدة من محاولات المجابهة الدعائية بالمثل لوقف زحف التشيّع: 
وکان جزءٌ کبیر من رسم ملامح هذه السیاسات المناهضة للوجود الشيعي عمومّا قد وقف وراءه 
المسؤولون والموظفون العثمانیون وسلسلة طويلة من التقاریر والشکاوی التي آرسلوها إلى 
السلطات العثمانية؛ فعلی سبیل المثال» اقترح سلیمان LAL:‏ الذي نفاه لسلطان عبد الحمید الثاني إلى 
بغداد في عام 1878( في مذکرته المزرخة في 7 نیسان/آبریل ۰1892 نشرَ axe‏ من الکتب على 
غرار GUS‏ رحمت الله آفندي إظهار الحق131» وکتاب حسین الجسر الرسالة الحمیدیة132» وکتاب 
aslo‏ البغدادي تحفة الاخوان۰153 وذلك لنقویض ما clea‏ ب «العقاند الشيعية الخبيثة». وحاول 
السلطان عبد الحمید» من جهة أخرىء ارتقاء دور التقارب السْني - الشيعي عبر لافتة «الجامعة 
الإسلامية»154» للظهور بمظهر الراعي للمذاهب الاسلامية کلها. وتجلت هذه السياسة منذ منتصف 
عام ۰1893 حيث سبق له أن مارس نوعًا من الرعاية الخاصة عبر إغداق الهبات على الأضرحة 
الاسلامية التي توجد حولها غالبية شيعية بهدف اعلاء شأنه بوصفه الراعي و as gall‏ للمسلمین ARS‏ 
وهذا ما حصل حینما pal‏ في شباط/فبر اير 1890 بتعمیر صحن الامام الحسین في کربلاء135. 


ثمة تساؤل آخر Y‏ يقل آهمية عن سابقه» يتمحور حول محاولات التقریب التي انتهجتها 
الدولة العثمانية: هل تسببت تلك المحاولات في ردم الهوّة بینها وبين المجتهدین الشیعة» في TE‏ 
أم في إيران؟ أم ساعدت في تجذر القطيعة بينهما؟ وما انعكاس ذلك على «الشيعة العرب» داخل 
الوسط العراقي؟ 

يُعتقد أنّ سياسة الجامعة الاسلامية التي اتبعها السلطان عبد الحميد الثاني في نهاية القرن 
التاسع عشر وجدت لها صدى لدى بعض مجتهدي إيران؛ إذ كان أحد القادة من علماء الدين 
المعارضين للحكومة الإيرانية» Gb‏ نجفي أصفهاني» المجتهد البارز في أصفهان والمرتبط 
بالمجتهدين في العتبات المقدسة في العراق» دعم بمعية مجموعة أخرى من العلماء الإيرانيين 


مشروع الوحدة الإسلامية» وفي أثرها توطدت بين اسطنبول و العتبات المقدذسة بعض الاتصالات» 
ولا سیما مع الشیخ محمد فاضل الشر ابياني النجفي الذي آصبح أحد آهم المراجع بعد وفاة المیرزا 
حسن شيرازي في عام 1895 الذي قيل إنه حظي بمحاباة السلطان16. لکن هذه الاتصالات أو 
التعاطف الوقتي المشترك بين العثمانيين و العلماء الشيعة في العتبات سرعان ما تعرّض للاهتزاز 
وتلاشی في عام 1905 بسبب الضغوطات الدیبلوماسية الروسية/القاجارية على خلفية احتمالية 
اتصال مجتهدي ایران بالشيعة في القوقاز وأواسط آسياء الامر الذي يضر بالمجال الحيوي 
الروسي137. وعلی الرغم من دعوة السلطان تلك» ذات الشعارات الفضفاضة التي أطلقها في هذه 
المرحلة للتقریب بين المسلمین» فانها عجزت عن احداث تغیر نوعي في المواقف بينه وبين 
مجتهدي العتبات المقدسة وجمهورهم» وبما یساعد في الانفتاح على الشيعة العرب في العراق؛ فبقي 
السلطان أسيرَ شکوکه ومخاوفه من صلات بعض المجتهدین بالبریطانیین» منذ الأعوام 1901- 
3 لترتيب وقفية أوّد وسبل توزیع آموال الهند138. و استمرت تلك النظرة السلبية وتناغمت مع 
بعض الاعیان و المسوولین مع بزو غ القرن العشرین. 


لم يكن موقع الشيعة العرب من معادلة تجاذبات مسوولي العراق العتماني وأعيانه في 
مواقفهم ونقويماتهم أفضل حالا؛ X‏ کشفت الوثائق العشانية واحدّا من أخطر المقترحات» كان قد 
قدمه آحمد شاکر الالوسي» وهو أحد أعيان بغداد. جوابّا على وزارة التعلیم التي استشارته في عام 
7 في أمر اشتداد التشيّع في العراق. ففي الوقت الذي شدد فيه الالوسي على ضرورة اختیار 
RU,‏ محلیین وعلماء Aia‏ ثقات یضطلعون بدور الدعاية المضادة SE‏ واصلاح المدارس 
والتعلیم عبر نقوية دعاية المذهب السُنيء axi‏ أيضًا على ضرورة المحافظة على منع الزواج السُني 
- الشيعي وضبطه159. وفي أثرهاء واتساقا مع مواقف آأخری, تقدمت لجنة متخصصة عثمانية 
بمقترحاتها التي شددت فیها على ضرورة تأسیس تكيّة في کربلاء. مشابهة لتكيّة عبد القادر 
الكيلاني» یکون تمویلها من واردات الأوقاف المحلية» فضلا عن تعيين علماء sled,‏ في الجیش 
السادس لتعلیم الجنود عقائد Jal‏ السْنة وو عظهم00. 

عزز هذا الاستلهام ببعث الموانع jal sally‏ الدينية السابقة التي أقرّتها السلطنة العتمانية 


تكريس الطابع الانعزالي» واغتراب هوية الشيعة» وابتعادها عن التجانس مع المنظومة القيميّة 
الرسمية» حيث كان الهمّ الأول للدولة العثمانية» في وسائلها المضادة للتشیع» ضمان قدرة الرعایا 


الشيعة على مسايرة الهوية (المذهبية بالذات) الرسمية. وحين آفرزت الأحداث صعوبة الاستغناء 
عن الهوية الدينية لمصلحة هوية دينية آخریء أخذت المقترحات و الحلول نتجه نحو سياسة التدامج 
غير الطوعية؛ أي فرض الهوية من أعلى» عبر تبني سياسة الفصل القائمة على حظر الزواج بين 
المكنات المذهبية. 


كان من ضمن الوسائل التي اتبعتها السلطات العثمانية لكبح النشاط الدعوي للتشیّم» تفعيل 
السيطرة والإشراف على طباعة القرآن ونشره وتوزيعه؛ إذ 58 قانون عام 1860-1859 التشديد 
على منع استيراد نسخ القرآن الواردة من إيران وبيعها. ولم يقتصر الحظر على القرآن» بل شمل 
جميع الكتب والمطبوعات الشيعية. وأكد القانون إلزام الاعتماد على مطبوعات القرآن الواردة 
فحسب من اسطنبول» ومنع نسخ القرآن الصادرة حتى من مراكز سُنية» في روسيا أو الأزهر في 
القاهرة» حيث كان ثمة تخوّف مفترض من التلاعب بالنصوص. يشير درينغل إلى آن القلق من 
طباعة القرآن خارج الوصاية العثمانية استمر طوال حكم السلطان عبد الحميد الثاني؛ إذ اعتقدت 
السلطات العثمانية Qj‏ هذه الطباعة ستهدد شرعية النظام العثماني وسلطته. ولهذاء لم تسمح بمنح 
الشيعة هذا Gall‏ في داخل العراق» خوفا من استثماره Giles‏ لمصلحة التشيّع161. 


تشدد الباحثة الأميركية كارن كيرن على C‏ الدولة العثمانية أخذت تستعين بحزمة قوانين 
ووسائل جديدة» في إثر ازدياد وتيرة القلق من نمو الشيعة في الجيش السادس في ولاية بغداد؛ ففي 
عام 1885( قامت مجددًا بتفعيل قوانين الحظر المانعة لاندماج العرب الشيعة مع نظرائهم الإيرانيين 
عبر منظومة الزواج» وأخذ اهتمام رئاسة الوزراء العثمانية بقضية زواج العثمانيات بالإيرانيين 
مبلغا Lage‏ حين أعيد التمسك بالمادة 3 من قانون 1874 القاضية بحظر الزواج» ومن خلال عد 
جميع الأبناء مواطنين عثمانيين يخضعون للخدمة العسكرية. وكان إصدار هذا cages yall‏ في عام 
5 قد أجج مشاعر مناهضة من الجانب الايراني الذي شرع في سلسلة من الاحتجاجات» 
بذريعة اعفاء الأولاد المولودين من الزيجات المختلطة من الخدمة العسكرية» ولا سيما أولئك الذين 
ولدوا قبل قانون عام 1874. لكن العثمانيين طردوا الإيرانيين الذين خالفوا قانون الحظر وجميع من 
سهّلوا هذه الزيجات152. ولم تکتفب الحكومة العثمانية بذلك» بل قامت بسن لوائح التجنيد gh)‏ ما 
يُعرف بنظام أخذ عسكر) التي تضمّنت المادة ۰32 وهي تقضي بالإبقاء على متطلبات الخدمة 
العسكرية للأبناء المولودين من أمهات عثمانيات وآباء إيرانيين» الأمر الذي أجج الاعتراض 
الإيراني على هذا القانون وقانون عام ۰1874 بسبب ما e‏ تعارضًا مع قانون الدولة العام ومنح 


الاستثناء لمن کانوا على غير التبعية الإيرانية؛ ما فتح سجالا عقيمًا بين الطرفین العثماني 


والإيراني163. 


دفعت هذه الأوضاع المحمومة بين الجانبين العثماني والقاجاري إلى مزيد من تعقد الوضع 
العام في الداخل العراقي» وانعکس ذلك كله على أوضاع الشيعة عمومًا؛ إذ آفرزت تلك الأوضاع 
بروز ظواهر ومعضلات اجتماعية تمثلت بقيام بعض المواطنين بابتداع وسائل للهروب من 
متطلبات الخدمة العسكرية عبر التخلي عن الهوية القومية لبعض العائلات وادعاء agi‏ من أصول 
أجنبية» بسبب الخوف من سوق أبنائهم إلى الخدمة العسكرية. يوضح نقاش الأمرَ فيقول: «إن المرء 
ينبغي أن لا يخلط بين هذه الفئة [أبناء الزيجات المختلطة] الشيعة ذوي الأصل العربي من الذين 
أخذوا الجنسية الإيرانية للتهرّب من الخدمة العسكرية خلال الفترة العثمانية»164. 


أذت هذه الإشكاليات الجديدة إلى اغتراب الهويات الفرعية وانسلاخها عن المحيط الجغرافي 
الوطنيء الأمر الذي عرّض الهوية (القومية/الطائفية) لبعض هذه العائلات» إلى الاهتزاز في مراحل 
لاحقة من عمر الدولة العراقية الحديثة. 


” 


خانمه 


آثارت السردیّات العثمانية والغربية وکشفت أنّ Yao‏ واسعًا رافق بنی العقلية العثمانية 
الحاکمة مرورًا بر أس السلطة العثمانية الممثلة بالسلطان والی أصغر موظف عنماني. وساهمت 
عملية التنافس العثماني - الايراني على ولاء الرعایا العرب في تأجیج حدة الاستقطابات الطالفية 
وتکریس النظرة السلبية تجاه الشيعة العرب في العراق» بما يفضي إلى التشكيك في مکنون المذهب 
الديني الذي یحمله هذا المکوّن الأمر الذي ساهم في تعزیز النظرة السلبية تجاههم. ویجب ألا يغيب 
عن البال أنّه في الوقت الذي كانت السلطة العثمانية تحث الخطی لنثبیت أركان حکمهاء كانت 
المؤسسة الدينية الشيعية بعيدة من مفهوم (التابعية) عقائديًا واقتصادیّا؛ بل كثيرًا ما كان Cail gal‏ 
رجالات العتبات المقدسة في العراق من القضایا الحساسة و المفصلية المتعلقة بالشأن الايراني 
سياسيًا ومذهبيّاء القدر الأكبر في اتساع الفجوة بين رؤى ما تبتغیه المؤسسة العتمانية الرسمية من 
عدم تدخل في الشأن السياسي» وتابعية الحوزات الدينية في المدن المقدسة ومرجعینها. ولهذاء غالبا 
ما ارتهن الواقع الشيعي العراقي مجتمعیّا بعامل خارجي متداخل بتخلخل العلاقة بين Al yall‏ العثمانية 


و A pall‏ القاجارية في ایران؛ إذ كلما توترت العلاقة بينهماء انعکس ذلك سلبيًا على الواقع العراقي» 
Lor sin‏ بصیغ وضع محددات تمنع عملية الاندماج أو تساهم في عرقلته وتأجیله. 

كانت مسألة التشاکل المذهبي مع إيران والاعتقاد بامکان تحوّل ولاء الشيعة العرب خلال 
تأزم العلاقات العثمانية - القاجارية. من aal‏ البواعث التي رسمت ملامح السیاسات الاستر اتيجية 
التي تستهدف وضع محددات وموانع وقیود على النمو العددي للشيعة. وباختصارء كلما تعقد المشهد 
السياسي» قوي التخوف واشند» ولا سیما إذا تزامن التأزم السياسي مع نمدد التشیع في الولایات 
العراقية» وعدم قدرة الهوية المذهبية للشيعة العرب على الاندماج الطوعي في المنظومة الرسمية 
gall‏ لة العثمانية, 


في cal ll‏ مثل التشاکل المذهبي للشيعة العرب مع ليران عقدة لم تتمکن الدولة العثمانية من 
تخطيهاء أو التخفیف من حذتهاء بایجاد بدیل مکافی. وهذا نابع من الروية النقليدية التي نتضمنها 
المعالجات التي نقتصر على بذل الجهد لمصلحة المکوّن الستي ونقویته دعائيًا. 


كرّست الدراسات التركية والغربية الاعتقاد أنّ الوجود الأجنبي في العراق» ولا سیما 
الإيراني» el‏ حساسية موقف المسوولین العثمانیین من الشيعة العرب عمومًا. وأدى هذا الوضع 
المتداخل إلى وضع الهوية الدينية للشيعة العرب موضع الشك. و آفضی إلى ایجاد آطر نقسيمية في 
التعامل معهم» في المرحلة التاريخية قيد الدر اسة. 


ومع ذلك» تجب الإشارة» «Lia‏ إلى أن سیاسات لد امج و الفصل (UA‏ رسم الكثير من 
d, cta (edades‏ متناف Js ali E‏ 


من جانب آخرء وفي السیاق ذاته» وظفت الدراسات العثمانية (التركية) والغريية الکثیر من 
تعمیماتها لتفسیر تأزم العلاقة بين السلطنة العثمانية والشيعة العرب فعزتها إلى تخلخل موقع 
الولايات العراقية (العثمانية) من حيث هي GLY»‏ حدودية نائية. وکان ذلك الأمر مُدعاة لتخلخل 
التبعية الادارية في بعض pall‏ احل الزمنية» كما في حالة کربلاء التي تمتعت بشبه استقلال ذاتي منذ 
مطلع القرن التاسم عشر. وکانت محاولة السلطات العثمانية اختراق المنظومة الدينية الشيعية قد 
باعت بالاخفاق» في الوقت الذي أخذت فيه هوية الشيعة العرب تتشكل وفقّا لمعطیات الاستقلالية 
التي فرضتها الرژی و المعالجات العثمانية لواقع الشيعة ومکانتهم في الولایات العر اقية (العتمانیة). 


نعتقد أنّ سياسة «التدامج و الفصل» التي اتبعتها الدولة العثمانية تجاه الشيعة العرب في 
العراق» أفضت إلى «صيرورة ذهنية» كامنة في العقلية الحاكمة (العثمانية) والشيعة العراقيين على 
as.‏ سواء؛ إذ ساهمت تلك الذهنية في تأخر عملية الاندماج الكلي في المجتمع العراقي. ولهذاء كان 
ثمة قصور (عددي) يشخص في مشاركة الشيعة العرب في تكوين الدولة الحديثة في العراق منذ 
عام 1921 ولغاية عام ۰2003 فهو يعزى إلى حدٍ بعيد إلى عملية تراكمية لسلسلة من السياسات 
والمعالجات البنيوية التي تكرّست بالذات منذ العهد العثماني المتأخر وما تلاه من عهود» وظفت 
خلالها نخب حاكمة في مؤسسات الدولة» رؤاها الضيقة المستمدة من الموروث العتماني» التي نحت 
منحى التعامل مع المواطن بوصفه «آخر»» أي ليس على قدم المساواة التي يفرضها مفهوم 
المواطنة. 
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الفصل الثالث 
الشيعة العرب في المخیال الشعبي الاير اني 
فحص في رحلات الحج الفارسية ...... نصير الكعبي 


ar Pi 


مقدمه 


خلف الحجیج الایرانیون LY‏ نثريًا مدوّنا لرحلاتهم باللغة الفارسية؛ منذ العصر القاجاري 
)1925-1796( حتی alls‏ الحرب العالمية الثانیة163» وجاب آصحاب هذه الرحلات المناطق 
العربية وقذموا فیها توصیفا Úa‏ مباشرًا عن العرب الشيعة؛ في فترة ما قبل المتغیرات العميقة في 
التركيبة السياسية و الأيديولوجية في إيران التي حدئت منذ عام 1661979 لذلك» تتضاعف آهمية 
أدب الرحلات في قياس مدى الفارق ومنسوبه بين صورة العرب الشيعة في الأدبيات الشعبية 
والرسمية الإيرانية» وما سبقها من صور كانت غير خاضعة لتلك الموثرات السياقية في عقب 
الثورة الإسلامية. 


تروم محاولة هذه الدراسة تجاوز تخوم المرويّة الرسمية الإيرانية في صورها النمطية 
والمركزية عن الآخر العربي الشيعي. إلى فضاء مسكوت عنه؛ من خلال رواية المهمّشين/الحجيج؛ 
عندما يجتازون بأقدامهم alle‏ الشيعة العرب بمحطاته الرئيسة (النجف وكربلاء وبغداد) ثم إلى 
المقصد الرئيس» Cus‏ المدينة ومکف ذهابًا وإيابًا. وفي المحاولة مسعّى لاستخراج ملامح صورة 
لعربي الشيعي في مقابل ud SE‏ الشيعي» بيدا عن «المرکز» ودوغمائیته ومحدداته الملزمة 
IOS LLY‏ وصنور‌ها القصرية المشكلة عن الفخر. المختلف, 


Y‏ الفروق التي یبلورها الايراني/الفارسي/الشيعي عن الآخر الممائل مذهبيًا (العربي/ 
لشيعي) مبنيّة على معيارية ثنائية متداخلة مذهبيًا وقوميًا. فالمشترك المذهبي يعيد تشکیل الفارق 


الإثني باستمرار. Sei,‏ دينامية الصورة المركبة لهذه الثنائية عنصرّا بارژا في تشکیل الصور 
المخيالية الشعبية عن الآخر العربي» على الرغم من الاشتباك العمیق فیها بين دواثر المرکز 
والهامش. ومن ci‏ تکمن المقاربة في السوال عن الكيفية التي استطاع الايراني الشيعي من خلالها 
أن یبتعد عن مرکزه المقيّد به» والمشبع بأفكاره الأحادية» إلى هامش آخر cling‏ إليه في رحلته 
الطهورية» ویشکل في الوقت نفسه مرکز! روحيًا بالنسبة إليه. ويبقي هذا الاشتباك العضوي الصورة 
ial‏ > غير متساوقة أو منمّطة. تجاه العربي الشيعي» فیمنخها (Ay gic‏ ویبعدها عن QUAM‏ 
Age gall‏ السابقة. 

يكتسي نص رحلة الحج الفارسية أهمية مضاعفة ومركبة عند توظیفه في مجال دراسة 
الهوية الشيعية العربية» وتعقب ملامح التغییر فیها؛ AY‏ من خارج محیطها وملازم لمتغيراتها في 
الوقت نفسه»ء زمانيًا ومكانيًا. كما أنه يرصد أبعادها بوصفه نصا ينتمي إلى dia‏ الأنثروبولوجيا 
التاريخية» ویعنی بمتابعة الدیمو غر افیات والاتنیات وتشکل الهویات. فرحلات الحج تغذي خیالا 
جماعيًا لم تستطع الرواية الرسمية و السياسية |شباعه؛ 3 تلتقط اليومي و العفوي والاجتماعي وما 
ترفعت عنه المرويّة الرسمية» أو عجزت العين التقليدية. صاحبة المکان» عن توصیفه وتدوینه 
لتشبّعها به في فترات Ab gh‏ وتعایشها معه» ومن ثمّ آصبحت غير قادرة على التشخیص والتمييز. 
فما يسقط من التدوين والأرشفة تلتقطه نصوص الرحلة. 


قد يضع أكثر التعريفات اختزالا ووضوحًا المخيال الشعبي ضمن الرؤية الجماعية التي 
يكتسبها شعب من الشعوب. في أثناء تفاعله مع محيطه القريب أو البعيد» ومن خلال تفاعل العناصر 
ASA‏ لهذا المحيط بعضها مع بعض. فالمخيال إطار (ue isl‏ يوجّه طبيعة المجتمعات ويحدد ما 
یسمّی في العلوم الاجتماعية «الشخصية القاعدية» إزاء نظرتها إلى الأشياء وتقسيمها مستويات 
وغيرهاء وتتحول مع مرور الوقت إلى مهارة وقدرة عقلية موازية للتفکیر تربط بين المدركات 
وتحرّرها من قيود الزمان» ومن قيود المكان المحدود؛ وتنتج داخلها إمكانات کبيرة على إيجاد 
مركبات جديدة من المعاني استنادًا إلى مخزون الذاكرة الطويل؛ إذ تولف من هذا المجموع المترامي 
أفكارًا وتصوّرات متناسقة تناسقًا دقیقا, 


ضمن هذا المعنی» يعمل نص الرحلة الفارسية مخياليًا باستيعاب مجموعة من المضامین 
التصورية عن الآخر الذي يشكل للرحالة/الراوي جزءًا أساسيًا في بناء الرحلة على مستویاتها کلها؛ 
بوصف السفر مرآة الذات التي لا تری تفصیلاتها الا بالانتقال والاغتراب والاحنکاك مع آراء 
الآخرين وسلوکهم ونقاليدهم» والاصطدام ببعضهاء وتوافق بعضها مع بعض. وهکذاء تجري 
مقارنات متعددة وقاسية أحيانًاء وتعمل ثنائية اکتشاف الآخر والذات في الوقت نفسه161» وهو تعدیل 
يبدو أنه يمسن الخارج كما یمس الداخل. ومن تم» تأتي ضرورة الآخر من کونه يثوي فيه الخير 
والشرء الانسجام و الاختلاف» وهي حالات تتجسّد فیها القیم المجتمعية و الثقافية الأكثر 155( فیتخذ 
النص الرحلي الاخر في صيغته العميقة المجرّبة» أو الآخر حامل المجردات التي نتحوّل إلى آفعال 
ملموسة» من ضمن مکوّناته. 

قد لا تسس الرحلة المتخيّلة على الوجود المادي أو تتطلب تجربة واقعية معيشةء وانما 
تتداخل في صوغها ذهنیات تسس Ule‏ متخيّلاء یجنح نحو آفکار وتأمّلات معيّنة تختلط فیها 
المثالية من المقولات و التصوّرات الصوفية و الفلسفية والدينية التي ترسم رحلة النفس في بحتها عن 
alle‏ آخر یکون بدیلا من الواقم» وموصلا إلى اليقين و الحقيقة والمعرفة الخالصة للتطهر. لهذاء 325 
نص الرحلة من النصوص التخيلية الاستكشافية؛ إذ تقف فیها الأنا في مقابل صورتها (الباطن) عن 
طریق اسقاط ما هو مادي» والالثفات نحو ما هو روحي. 

إن الرحلة الفارسية على المستوی المخيالي لا تخرج في نطاقها عن التعریف العام للرحلق 
ومن zi‏ تتضافر ADU‏ مكوّنات في خطاب الرحلة الفارسي لبلورة مخیال جمعي: الحاكي/المولف 
والمحكي عنه/مسار الرحلة و المحكي/خطاب Ala Jl‏ 


آولا: الحاكي/الرحالة 


هو الذات المركزية التي تقوم بفعل الرحلة» وتستتطق المکان و الزمان التاريخي و المخيالي 
من خلال الرحلة أيضًا. فالاتصال بالأماكن المزورة لا ینفصل عن ثقافتها ومعنقدات رویتها للعالم؛ 
بالنظر إلى أن الاتصال المكاني للحاكي لا يتحدّد بالجانب الجسدي أو المادي*16. وللرحالة 
الإيرانيين أدب تاريخي طویل في حقل الرحلات» لکن أخذت الرحلة في العصر القاجاري عناية 


كبيرة من المجتمع والسياسيين» فکان أبرز سمات العصر الادبية QA. Sil‏ کتابة الرحلات 
ومطالعتها؛ ولذلك سمي Gol‏ «عصر الرحلات» وجابت الرحلات مناطق داخل إيران وخارجهاء 
ووصلت الرحلات الخارجية إلى آوروبا والهند والعتبات المقدسة في العراق» ومكة والمدينة في 
شبه الجزيرة العربية» وقتمت توصیفا leia‏ لم يشمل مراسم الزیارة وطقوسها حصرًا. و اضافة إلى 
هذا الأمرء غطت تلك الرحلات ملامح faga‏ من مناحي الحياة العامة في البلدان العربية ونتبّعت 
بعض المظاهر الجديدة TO gs‏ 


بلغ aac‏ الحجیج الإيرانيين بين 5 و8 في المئة من المجموع alall‏ للخجاح» حيث وصل في 
مطلع العصر القاجاري إلى نحو 3000 A éla‏ بلغ في عام 1924 نحو 8000 حاجٌ. وفي هذا 
العدد مبالغة» ولا سيما عندما يحاول الرحالة الإيرانيون دمج عدد الشيعة من العراق وجبل عامل 
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وعند اجراء موازنة بين رخالة العصر الصفوي و القاجاري» يُلاحظ اختلاف سياقي بين 
الفريقين. فالفریق الأول كان أكثر شرقيةء وتأثر كتابه بالتقالید المتوارثة» في حين انفتح مولفو 
الفريق الثاني أكثر من غيرهمء وتأثروا كثيرًا بأدب الرخالة الأوروبيين الذين نتجاوز همومهم في 
أدبهم التوصيف إلى التأويل والتعليل والنقد أحيانًا. ولوحظت كذلك مضامين سياسية تختلف باختلاف 
الرحّالة أنفسهم» وباختلاف موقعهم السياسي أو الاجتماعي في الدولة. فبعض الرحلات كتبه الأمراء 
القاجاریون ورجال الدولة الكبار؛ مثل ميرزا علي أصغر خان اعتماد السلطنة» أو ما كتبه رجال 
دين مرافقون للرحلات؛ مثل السيد فخر الدين الجزائري. والملاحظ أن التدوين لم يكن متخصصًا 
بالصفة الذكورية. وظهرت تأليفات لبعض النساء من بینهن» على سبيل المثال» السيدة الكرمانية 
العلوية171, 


لعل من أبرز السمات المواكبة لهذه المرحلة عدم ارتكازها على النخب أو الأرستقراطية في 
تضمين معانيها أو التعبير عن رؤيتهاء فكان خطاب الرحلة الفارسية خليطًا le us‏ من فئات 
اجتماعية منوّعة» لم يتجاوز بعضها المفهوم الشعبي للحج172. 

ضمن البيبليوغرافيا الفارسية AS)‏ من 270 رحلة بين مخطوط ومطبوع» منذ العصر 
الصفوي حتى نهاية القاجاري؛ منها 49 رحلة فقط لا تتعلق بالعصر القاجاري» و75 رحلة مرتبطة 
برحلات داخل ایران؛ و63 رحلة إلى الشرق الأوسط. ومن بين ما هو مخطوط 20 رحلة سفرٍ إلى 


zal إلى الهند وآسيا الوسطی. وفي ما يأتي‎ ls 34 و10 رحلات إلى العتبات في العراق» و‎ AS 
الرحلات القاجارية إلى مكة التي مرت بالمدن المقدّسة الشيعية مرتبة زمنيًا:‎ 


٠‏ محمد ولي ميرزا قاجار cA gall‏ سفرنامه مكه [رحلة مكة](1206ه ش/1827م). 
» ميرزا جلایر» سفرنامه منظوم [الرحلة المنظومة] (1250ه ش/1871م). 

e‏ حاج ميرزا خان اعتماد السلطنة سفرنامه مكه (1263ه ش/1884م). 

e‏ ميرزا محمد علي فراهانس حسيني» سفرنامه مكه (1263ه ش/1884م). 

e‏ سلطان محمد سيف (AT gall‏ سفرنامه مكه (1263ه ش/1884م). 

e‏ ناشناس» سفرنامه مكه (1288ه ش/1909م). 

o‏ فرهاد ميرزا معتمد A pall‏ هدايت السبيل وكفايت الدليل (1292ه ش/1913م). 
o‏ ناشناس» سفرنامه مكه (1296ه ش/1917م). 


(1297ه ش/1918م). 


» محمد إبراهيم مشتري خراسانى حسام الشعراء» سفرنامه منظوم (1300ه ش/1921م). 
e‏ محمد حسين فراهانی» سفرنامه [الرحلة] (1303ه ش/1924م). 

e‏ محمد معصوم عليشاه نايب الصدر شيرازىء تحفة الحرمين (1306ه ش/1927م). 

e‏ محمد حسين همدانی» سفرنامه مكه (1307ه ش/21928). 

« ناشناس» سفرنامه مكه (1309ه ش/21930). 


» میرزا علي خان أمين cA] gall‏ سفرنامه مکه (1316ه ش/21937). 


٠‏ مهدي قلي خان هدایت مخبر السلطنة» سفرنامه تشرف به مكه Als JI]‏ التي تشرفت فیها 
بمكه] (1320ه ش/1941م). 


ثانيًا: المحكي عنه مسار الرحلة 


Shey مهيمنة ومتحكمة ومؤثرةً في سائر البنی. فالزمن المستغرق‎ dais هذا المكوّن‎ Ss 
هيكل الرحلة الرئيس» وهو الناظم لمكوّناتها الأخرى المختلفة؛ من سرد ووصف وأخبار وحكايات.‎ 
ويأخذ الحديث عن هذا العنصر مضاعفاته النفسية والقبلية على مجمل أبعاد الرحلة؛ إذ تتبلور في‎ 
هذه المرحلة كثير من الأحكام والمواقف» وتتحدد طبيعة الرؤية إلى الآخر بحسب الواقع الذي يلقاه‎ 
الرحالة والمخاضات التي یم بهاء وتأتي الطرق والمسالك في رحلة الحج بمنزلة نقطة الوسط أو‎ 
المسالك واختلاف المرجعية‎ shed الارتكاز» فتعزّز تلك المواقف المختزنة في الذاكرة. ويعتبر‎ 
الثقافية وتبذل الأوضاع المحيطة» من المحددات الرئيسة لتشكيل صور منوّعة. فعند فحص هذا‎ 
العامل» یلاحظ تعدد طرق رحلات الحج الفارسية في اتجاه الأراضي العربية. وأضفى هذا التعدد‎ 
معاني متغيرة على هذا المقطع الحيوي للرحلة الفارسية.‎ 

ela‏ هذا التعدد بسبب القرب والبعد» وتغییر السياقات السياسية المحيطة بتلك e fhaa)‏ فضلا 
عن الظروف الطبيعية والأمنية ومخاطرها الدائمة» فربما لا تأتي الحماية من الدولة المركزية في 
اسطنبول أو الحجازء بل من التركيبة الاجتماعية العشائرية والبدوية المهيمنة على تلك 
المجالات173؛ لذلك تعددت الطرق وتنوّعت مسالك الرحلات بحسب اختلاف الأوضاع وتغييرها 
المستمر. وإجمالاء سلكت رحلات الحج الفارسية ثلاث طرق رئيسة: 


-1 طريق البحر والأهوال 


تعد هذه الطريق من zal‏ مسالك طرق الإيرانيين القاطنين جنوب إيران» فيكون الخليج القناة 
الرئيسة الناقلة لهم بعد عبورهم الكثير من الموانئ» منها: ميناء البصرة وبندر عباس وبوشهرء & 
الدخول إلى بحر Glee‏ والمحيط الهندي» وأخيرًا الدخول إلى البحر الاحمر» حيث ميناء جدة. Gu‏ 


توصیفات مسالك تلك الرحلات بالأهوال التي واجهها الحجیج الایرانیون من بحر العرب. فهذا 
البحر لم یمنحهم الراحة بل أسكن في قلوبهم الخوف و الرعب. وتشیر التوصیفات المتواترة منه إلى 
غياب النوم عنهم» وامتناع تناولهم الطعام والشر اب و استفراغهم ونقینهم الدائم وهم على ظهره. 
ور افقت هذه الطریق مواجهات صخية ين الفز من والعرب» فشکلت سلطات الحجاز. نقطة iab‏ 
خاصة لفحص الحجیج الإيرانيين في منطقة قمران على البحر الأحمرء تسمی «قرنطیة»» وشکلت 
هذه المفرزة الطبية تحسسًا وتمایزا Lille‏ من وجهة نظر الحجیج الفرس؛ X‏ شعروا بتمایز کبیر في 
التعامل معهم» حيث calls‏ منهم الترجّل عن السفن» ویضطرون إلى خلع لبساهم ویبقون في العراء 
Baa dl ge‏ قد نتجاوز عشرة cal)‏ وتعفر ملابسهم في صنادیق بخارية مُحكمة للقضاء على الأمراض 
المحتملة فیها. وفي إحدى تلك الرحلات. asi‏ القول الاتي: «حینما وصلنا قمران حيث قرنطيةء 
uis‏ السفينة oss:‏ حشر phe‏ و lcu 1555 d‏ غرف وخلكا كل ملاسنا من حمسن 
القدم حتی غطاء الرأس» فقد أخذوا كل ردائناء ووضعوها في آلة بخارية» وجمعونا في دهلیز عمارة 
وکنا هناك يومين أو ADU‏ أيام بلياليها/»174. 


-2 طريق الجبل والتحريم 


Si‏ طريق الجبل من الطرق المشهورة وأكثرها استعمالاء وتسمی أحيانًا «طريق نجد». 
وتسلك هذه الطريق أراضي العراق البرية حيث محطاته الرئيسة؛ مدن العتبات الشيعية في النجف 
وكربلاء والکاظمین» في اتجاه جزيرة العربء e$‏ يكون مقصدها مكة والمدينة. وتوارث آل الرشيد 
حماية هذه الطريق» لکن صراعًا بينهم وبين آل سعود وسلطات اسطنبول حوّله إلى أخطر المسالك» 
ولا سيما عند توظيف هجمات البدو وغاراتهم المستمرة في ذلك الصراع.» فكان يجري تبادل 
السيطرة على هذه الطريق وأمور الجباية فيها بين أمير الحج من آل الرشيد والوحدات العسكرية 
الخاضعة للعثمانيين. وخلال الفترة 1939-1938( تعرّض هذا المسلك للإغلاق أكثر من مرة؛ 
وذلك لتجبّر أمير الجبل في جباية الأموال وأخذ الاتاوات» فضلا عن المضايقات التي هددت حياة 
الخجاج أنفسهم. لذاء أصدر علماء الدين الشيعة الكثير من الفتاوى التي تحرّم سلوك هذه الطريق 
التي تتعرض فيها النفس للقتل» لعل أبرزها فتوى الشيخ فضل الله النوري في عام 1941 التي حرم 
فيها اتخاذ هذه الطريق مسارًا للحج؛ بسبب الأهوال الكبيرة فيها. 


-3 طریق الشام وانسداد GAY)‏ 


استعملت طریق الشام بكثرة منذ أوائل العصر الصفوي حتی منتصف العصر القاجاري 
وتسلك طریق تبریز في اتجاه الأراضي العثمانية» ثمّ حلب و الشام» ومنها إلى المدينة وتکون محطة 
الزائر الايراني و استبدال وسائل نقله من الابل في مدينة دمشق. لكن آبرز ملاحظة ترتبط بهذه 
الطریق ونتعلق بالحجیج الایرانیین» هي مرافقة أمير الحج العثماني» في غالبية الأحيان» لتلك 
الحملة التي تروي بعض رحلات تجاوز عددها خمسین Call‏ شخص. وهذا يعني توافر وسائل 
الامان الكافية كلها لها طوال مسارها Glai‏ وإيابًا. ومع آهمية هذا التفصيلء جعلها الارتباط الوثيق 
بين هذه الطریق وطبيعة العلاقات السياسية بين الإيرانيين و الدولة العثمانية» وکذلك التحول المذهبي 
الکبیر في إيران بعد العصر الصفوي» طریقا غير جذابة من ناحية الزيارات» بقدر إيفائه بمتطلبات 
الأرستفراطیة؛ من خلال توفیره لها Can‏ الرحالة والامان. والی ds‏ کبیر» كانت طریق حج 
اسطنبول على هذا النحو؛ لذلك لم تمنح الرحلات التي جابت هذه ee il‏ تا أو لم تقدم صورة 
عن الشيعة العرب القاطنین هنالك بسبب ضآلة تمثیلهم الدیمو غر افي. 


gl شاغطة از‎ Labb jag iar فيها من تفصیلات‎ Gap CAD ella. ada Cala 
عن المختلف و المشترك مذهبیّا.‎ Ad d الحجیج الایر انیین» صورًا‎ 


ثالنًا: المحکي/خطاب الرحلة 


يتمثل هذا المكوّن بخطاب الرحلة ومبرّراتهاء على الرغم من أنّ السبب الرئیس لرحلة الحج 
معروف ولا يحتاج إلى مُسبّبء فالدوافع قد تكون - في أول وهلة - متقاربة ومتناظرةً في غالبية 
الرحلات. ويمثل خطاب الرحلة الجانب المكتوب بعد مراحل ذهنية وشفوية. لكن عند الخوض في 
التعريفات» تظهر فروق بينية. وتستمد رحلة الحج الفارسية سرديتها من عناصرها التكوينية ومن 
تلاقيها مع نصوص آخری» Gus‏ تتضمن النص وخارج النصء أو النص الرئيس (المتن) ei‏ النص 
(s jl sal‏ الذي ALS,‏ ويوجههء بطريقة يستلم فيها النص الرحلي عتباته» من خلال شكلين في OF‏ 
واحد؛ إذ نجد تقاطعًا أوّل مع النص السردي؛ وذلك مع اختيار العنوان وبداية الحكم. كما نجد تقاطعًا 


ثانيًا مع التاریخ والجغرافیا في تأطير النص؛ إذ eS‏ الواقع والأسباب عبر تلك النصوص السردية 
التخيلية الرحلية. 


آثرت في صوغ تلك الصور النهائية عوامل عميقةء منها طبيعة النزاع المذهبي المزمن 
الشيعي - tl‏ وفروق المكان السياسية. فأداء شعيرة Gall‏ في مكة والطرق المؤدية إليهاء واقعة 
ضمن ممتلكات الدولة العثمانية وأراضيهاء وهي الغريم التقليدي للإيرانيين» ما يعني التأثر سياقيًا 
بالأوضاع السياسية المحيطة بالدولتين. وفي غالبية الأحيان» كان طقس الحج Gash‏ في أوقات 


حوادث أو مصائب تعتريه في الطريق ذهابًا وإيابًا؛ لذلك ينعكس هذا الأمر على طابع الرحلة aleli‏ 
ومضامينها. وقد يظهر ذلك» أحياتاء في عنوانها الذي يختزل تلك المعاناة كلها”17. 


تعد جباية الأموال من الحجيج عنصرً! آخر في هذا الباب» ساهم في رفد الصورة وتعميق 
معانيهاء فكان استيفاء المبالغ الرسمية التي تعطى في المنافذ الجمركية» والتي تؤخذ عنوةٌ قد أوجد 
حالا من التذمر والنفور بسبب الجباية المتكررة طوال الطريق بوساطة حماة القوافل والقبائل البدوية 
القاطنة على طول الطریق» ومن شريف مكة الذي تذهب إليه بعض تلك الاموال» وكان جزء من 
هذه الأموال يذهب إلى خزانة الدولة العثمانية. وتجبی تلك الأموال بصيغة «كراية» أو أجرة 
الطريق أو العبور. وتصف إحدى تلك الرحلات جباية الأموال وتفصيلاتها وحالة التذمر منها 
بالقول: «کانت. في البداية» AJ JS‏ القارب نصف مجيدي عندما نزلنا إلى الساحل؛ أي ما يُعادل 
خمسمئة دينار إيراني» نم جباية نصف مجيدي من كل نفر بحجة عبور الجمارك. وفي Ala yall‏ 


اللاحقة أخذوا من الشخص الواحد مجيديّين ونصف [...] كذلك أجرة البعیر»176. 
رابعا: مخرجات الرحلة الفارسية عن الشيعة العرب 
كوّنت الرحلة الفارسية مجموعة من المفاهيم والصور المركبة المتناوبة عن الشيعة cca yall‏ 


يمكن استيعابها عبر المحاور الثلاثة الآتية: 


-1 استحضار التار بخ 


قد یکون نراکم الثقافة التاريخية والشعبية والسیاق الثقافي العام جزءًا Lage‏ في تکوین 
الرحالة/الحاج وصو & ملامح صورة الآخر العربي ولا سيما آن طقس الحجء في أصوله الاولی» 
ليس ممارسة طقسية لأداء آحد فروض الاسلام فحسبء بل يحمل بُعدَا تاريخيّا طویلا من 
التطوّرات» یعود إلى العصر السابق للاسلام» وفي تاریخیته الکثیر من التمایزات والأحداث. والأهمٌ 
في هذا الطقس والرحلة حضور الذاكرة التاريخية بوصفها محرکا أساسبًا للفصل والتمایز بين 
الأجناس المتشابكة Ad‏ وعلی وجه التحدید ثنائية العربي - الفارسي التاريخية. و اختلفت الأمثلة التي 
ساقتها الرحلات من وحي ذاکرتها المكبلة بهاء والموجّهة إلى مجمل رویتها للآخر. وثمّة الکثیر من 
الأمثلة التي احتوتها الرحلات» وفیها یظهر هذا المحدد بقوة؛ 3 يُلاحَظ في رحلة منشي زاده في 
الحج واتخاذها العراق» وتحديدًا بغداد مسارّا لهاء حضور مقارن للتاریخ القدیم والمعيش في 
موضو ع المکان وتاریخ السيطرة علیه. ففي وصفه طاق كسرىء ذکر الاتي: «طاق کسری مرتفع 
lia‏ وهو أعلى من مسجد ملا إسماعيل يزدء وتقع على يمينه مجموعة من الطیقان المهدمة» وکانت 
في هذا المکان منازعة بين العرب والإيرانيين؛ إذ تمترسوا فيه وهو شاهد على تلك الحقبة»”17. 


في مثال آخرء يحضر التاريخ بقوة أيضًا في تقييم العرب» وعلى وجه التحديد الشيعة منهم. 
ففي التوصيف المتعلق بالتركيبة السكانية لمدينة كربلاءء قدّم التفییم الآتي: «كثيرًا (Suy ese‏ 
الس لرا ول امنيس فرج كه فم غر م ا كل واحد agia‏ له cal gra‏ 
فيتدافعون آمام الزوار ویتفوهون بكلام ciiu‏ وتشابه أعمالهم وأفعالهم زمان الجاهلية. وأقرب Sie‏ 
لذلك عندما يصنعون صنمًا من النخيل ويتحول بمرور الوقت إلى معبودهم. فهم يتعاملون مع 
المقدسات الإسلامية بهذه الطريقة» وهم في ما agin‏ مختلفون. ولولا الخوف من الإنكليز لما حدث 
agin‏ الأمن والسكينة» ولتحوّل موطنهم إلى هرج ومرج. فإذا عدنا إلى التاريخ 
العرب على طول الزمان يحكمهم سلطان مقتدر وسفاك She‏ عبيد الله بن زياد والحخجاج»178 


-2 صو رة القبلي والبعدي 
ارتبط نص رحلة الحج الفارسية في غالبية الأحيان بفضاءین متعددين وزمن ممتد» على 
نحو يجعل Gall‏ حافلا بأبعاد بيوغرافية» تراجمية ومناقبية؛ ومن Š‏ يتفاعل لبناء صورة UNI‏ 


عبر مرحلتین: المرحلة الأولى قبلية في ذهن الراوي/الرحالة قبل انطلاق الرحلة» وهي تتشكل من 
السماع الذي يضفي على الآخر صورةً احتماليةء وترکز على جوانب اللامألوف والغرائبي وبعض 
التقاليد المغايرة» وتترسخ من خلال الحكاية الشفوية ومن الرحلات السابقة أو Loo‏ هو مسموع 
متواتر» أو من الموروث المدرسي المتمثل ببعض المؤلفات التاريخية والجغرافية والفقهية» ومن 
خلال الأحلام و التخیّلات۰179 فضلا عن تراكمية بنية العقل الإيراني الذي قسّم الآخر من منظور 
ديني إلى بلاد الإسلام وبلاد الکفر» ومن منظور إثني إلى بلاد العرب وبلاد العجم. وعند فحص 
البنية النصّية والدلالية للرحلة الفارسية يُلاحظ تأثرها - أحيانًا - بالسياق الأدبي والنثري العام لتلك 
الصور التي أنتجها الأدب الفارسي الرسمي في إيران؛ إذ تعد ثنائية «العرب والإسلام» ثنائية 
متلازمة في تلك الأدبيات. وساهمت. منذ القرن التاسع عشر الميلادي في بداية ظهور أدب رحلة 
الحج الفارسية وحرّكته في اتجاه مكة عبر المزارات الشيعية في البلدان العربية. ومثلت تلك الحقبة 
بداية وعي للحركة القومية الحديثة في إيران؛ فركز المفكرون العلمانيون الواعون على أوضاع 
إيران وعجزهاء مقارنة بالغرب» وصاغوا أسباب تخلف إيران ووضعوها في خانة الاسلام» ودفعهم 
ذلك إلى السعي لتأسيس تعريفٍ جديدٍ أكثر ae‏ من حيث التاريخ. gis‏ التعريف الجديد على 
الماضي قبل الإسلامي. لذلك» تبنّى الكثير من الأدبيات المدرسية فكرة Gi‏ الإسلام المعادل أو الوجه 
الثاني للعرب هو الذي قوّض المجد الإمبراطوري» ولم يجعل إيران تلتحق بركب التطور التقني 
والحضاري الذي وصلت إليه المجتمعات الآرية في أوروبا؛ لبقائها ضمن نطاق العالم السامي 
وحوزته. وسخرت لهذا المعنى كتابات عدة من أجيال GUS‏ والأدباءء حتى أصبحت هناك صورٌ 
نمطية وتقليدية للعربي المسلم150. وتروم» آحیاتا» الصورة التي يبحث فيها الرحالة تعريف شيعة 
إيران بوصفهم All‏ وبوصفهم إيرانيين» من خلال تعريفهم العربي بوصفه الآخرء وهو تعريف 
مقلوب للشيعي الإيراني بوصفه الذات. 


على الرغم من التصالح الكبير الذي تلتزمه الرحلة مع الشريعة الإسلامية وتقاليدهاء 
باعتبار ها lé ja‏ من ممارسة أحد طقوسها أو آرکانها ۰181 فانها فصلت بقوة بينها وبين العرب. ويبدو 
أنّ النطاق العام لتلك الأجواء أثر في نفاذ تلك التقاليد إلى أدب الرحلة. ففي رحلة ġa‏ قدّم أمين 
الدولة توصیفا محتقنًا بسبب بعض العرب الذين جاورهم في إحدى محطاته بشبه الجزيرة cgi yall‏ 
قائلًا: «نامت الإبل بالقرب من الخيم فاختلطت عربدة العرب مع الأباعرء كذلك امتزجت الرائحة 
النتنة لهذين الكائنين مع بعضها»152. 


Ul‏ المرحلة الثانی وهي صورة بعدية معدلة تأتي بعد انتهاء الرحلة فعلیّاء فيعيد فيها 
الرخالة فحص تصوراته القبلية وتصوراته الراسخة كلهاء ویتراجع عن بعضهاء ويبني أخرى قد 
تکون مغايرة لسابقتها» وربما لا تولف تصوّرا فرديّاء بل جمعيّاء حتی D]‏ الموازنة بين السابق 
واللاحق نکاد تکون حاضرة بامتیاز» بين لحظة المعايشة ولحظة التخيّل الأولى. ففي رحلة للمؤلف 
الحاج فرهاني (في عام 1885(« يلاحظ ذلك التحول بين السابق واللاحق؛ إذ یقول: «کان أهالي 
مكة سابقا يؤذون CLAN‏ العجم الشيعة كثيرًا في مكةء على الرغم من آنهم کانوا على تقيّة واضحة. 
ul‏ الآن» بسبب ضعف دولة الروم [الدولة العثمانية] والعمل باتفاقية السلم مع دولة العجم» فقد ترك 
ذلك الرسم كله» ولم يتعرض العجم للأذى» ولم يعد العمل بالتقيّة موجوذا» وأصبح لهم احترام 
«gas‏ 183 

تبدو الصورة المقدمة في النص الآنفء Anna‏ على موازنة بين ممارسة سابقة مخيالية 
وتجربة واقعية عملية حيّدت الاولی» وآعادت النظر فيهاء وأضافت إليها معتّى مغايرًا. لکن تبقی 
مغذیات الصورة الأولى حاضرة بقوة في تعزیز الصور القبلية لكل رحلة مقبلة. وفي مقابل هذا 
المعنی المتغیر على آساس التجربة العملیة. تؤدي رحلة هداية الحْجّاج هذه الوظيفة وتروّج 
لتثبيتهاء بوصفها facli‏ عامة للرحلات الايرانية كلها إلى مكة» ویمکن أن نتبيّن ذلك من القول الآتي: 
«عندما یدخل الحاج إلى عربستان [السعودیة] في المواضع التي يشعر فيها بالخطر عليه» من 
الافضل أن يترك قبعته cela gull‏ وعلیه ألا يحتذي نعل الجرکین» وأن يختار الیشماغ» وألا یلبس 
البنطال الأسفل والأخضر والأحمرء ویلجم اللسان من الشتم و الحرکات الجاهلة المسبّبة لقتل النفس 
واتلاف الأموال [...] وفي هذا الموضع. ينبغي العمل بالتقيّة؛ GY‏ التقيّة ديني ودين آبائي»154. 


تذكر الرحلات الكثير من الحوادث التي مورست فيها التقيّة» منها تغيير المذهب عند أداء 
بعض الطقوس ك «التكتف» في الصلاة أو الوضوءء وکلها تفصيلات دقيقة تفصح عن ianh‏ 
المذهب. لذلك؛ كان الحُجاجء في غالبية الأحيان» يمارسون التقيّة» ويُظهرون أنهم على مذهب 
الشافعي القريب من بعض ممارسات الاثني عشرية. وفي هذا الباب أمثلة كثيرة» ولا سيما في 
المدينة ذات الطابع المتحفظ من وجود الإيرانيين الشيعة155. 


اختلفت طبيعة تعامل المكيين» clan]‏ مع الحجيج الإيرانيين» مقارنة Jab‏ المدينة» نظرًا 
إلى أسباب عدة؛ بعضها يأخذ طابعًا «بروتوكوليًا» متعلقا بزيارة بعض الأمراء القاجاريين 


وتواصلهم المباشر مع شریف مكة؛ إضافة إلى وجود بعض السادات أو الشيعة الأشراف من أهل 
مكة الذين تعاطفوا مع الشيعة الایرانیین» فضلا عن أثر العامل الاقتصادي في طبيعة التعامل؛ 
بالنظر إلى أنّ الحج ذو آهمية من جهة التبضع وشراء بضاعتهم» وتبادل العملة وصیرفتها. 


يبدو أنّ الحضور الکبیر للشيعة في مكة ساهم في نقدیم صور ايجابية إلى casey Se‏ مقارنة 
بالمدینة» ولیس ذلك متعلّقا بصورهم الرسمية فحسب بل بواقعهم الشعبي أيضًا. فاختیارهم الأماكن 
العامة» ولا سیما المقاهي يُظهر هذا الأمر بوضوح؛ إذ كانت تلك الخانات أو المقاهي ملاذا للتعبیر 
وممارسة الطقس المحظور» وسط غالبية ENTRE A‏ وتذكر إحدى الرحلات أنّ قهوة الحاج 
قنبر» معروفة بأنها من المقاهي الشيعية» وصاحبها من الشيعة الغیورین» وأنه بقیم العزاء All‏ 
الغدیر على الامام السجّاد» ویطبخ مختلف الاطعمة ویقدمها إلى الحجیج؟*۱. 


هذا كله مغاير لما كان عليه وضع الشيعة في المدينة؛ إذ كان أكثر صعوبة لأسباب fae‏ 
منها اختلاف المزاج الديني لأهل المدينة وعدم اهتمامهم بالتجارة. فمهنتهم الغالبة هي الزراعة. 
يضاف إلى ذلك النخاولة الشيعة (النخليون) الذين يعيشون خصومة كبيرةً مع أهل المدينة في 
ممارسة طقوسهم وشعائرهم بوجه Ale‏ وورد في إحدى الرحلات: «كان في مقبرة البقيع الطاهرق 
بوّاب غاضب كريه المنظرء يمسك بيده US s «La gis‏ إيراني يروم الدخول إلى البقعة الطاهرة؛ يتشدد 
عليه ويأخذ منه قران ولذا أراد الشخص الدخول خمس مرات في اليوم عليه أن يدفع خمس مرات 
أيضًا. [...] وإذا رغب الحاج في أن يقيم cél je‏ فعليه أن يدفع مبلغ ربيتين» وهي تعادل ستة دنانير. 
وهذه الجباية مفروضة على العجم» وليس على العرب»157. وفي نص آخرء ورد القول: «عندما 
يأتي المتبضع من كل ab‏ 25 التعامل معه بكل لطفء وإذا كان من إيران فلا يُعتنى به» على الرغم 
من توقفه» وليس من البعيد أن یتعرّض للضرب وأن تحرم معاملته»155. 

اللافت أن عددًا غير Qul‏ من الرحلات. خالف النظرة القبلية أو السابقة الإشاعة؛ إذ قذمت 
رحلات رؤيتها بطريقة مغايرة مبنية على حميمية مع الآخر (العربي/السُني) الذي من المتوقع أن 
تكون النظرات تجاهه متوجسة دائمًا وحذرةً على أقل تقدير. فأظهرت رحلة غرائب الخبر في 
عجائب السفر صلاتِ مثيرة؛ إذ لم يفرّق صاحب الرحلة في الصلاة خلف إمام الجماعة السُني أو 
الشيعي. ومن أمثلة ذلك أيضًا استعانته بالموروث السني» واستشهاده الإيجابي بمجمل الحوادث التي 
يسردها عن الخلفاء ومقاماتهم ومقابرهم189؛ وقدّم نظرةً حافلة بالإعجاب والتوقير لتلك الأمكنة 


وموروثها. وقد تحیل هذه النظرة العفوية و التلقائية الكبيرة على روية الرحالة الشعبية غير الملتزمة 
بروية موجهة واحدة. لذلك» لم تكن الرؤى جمیعها واقعة تحت تأثير الموثرات التراثية أو الآنية» بل 


-3 صورة مجتمع الغالبية والاقلية 

ان معايير الصورة المتشكلة عن الشيعة العرب محكومة بمعیار ديموغرافيّ معني بوسط 
ااكثرية و العالبية الشيعية العربية الني تهیمن علی المکان. ونقابل ذلك آقلية عربية شيعية محاطة 
بمجتمع الغالبية. وألقى تغيير المکان وتوزیعه الدیموغرافي بظلاله المباشرة على تكوين تلك الصور 
المتداولة عن الشيعة العرب. فاختلاف روية الرحالة الایرانیین عن الشيعة العرب كان ab‏ لطبيعة 
تمثیلهم الدیمو غر افي في آماکن استیطانهم؛ ذلك أن لصورة الشيعة العرب في مجتمع الغالبية الشيعية 
ملامح نمطية مسنقرة خاصة بها تقريبًا. في حين كانت صورة نظرانهم في مجتمع يمثلون فيه أقلية 
مختلفة عن سابقتها؛ إذ تبدو الأجواء النفسية التي تنتاب المجالين كثيرة التفاوت» حتى a)‏ يلاحظ في 
إصدار الصور القيمية بو abi‏ تبعًا لتغيّر السياق» وتبدو هذه الخصيصة» أو المعيارية» عنصرًا 
ملازمّا لغالبية نصوص رحلة gall‏ الإيرانية. وجاب Gale‏ رحلة Ga‏ إلى مكة مناطق ذات غالبية 
شيعية وأقلية Leas‏ وقال عن العرب الشيعة: «أغلب أهلها شوافع وحنفية» وكذلك مالكية وحنبلیق 
وهم تقريبًا ستون نفرًا من الشيعةء وأغلبهم مطوّفون اختلطوا بالعجم» ومنهم السادات الحسينيةء 
يُظهرون تشيّعهم ولا يعملون بالتقيّة» ويقيمون مراسم العزاء أيام عاشوراءء فمنهم أبو الفضل موسى 
البغدادي» وكان من تجّار مكة وأغلب تعاملات شريف مكة كانت معه»190. وفي الإحصاء الذي 
يقدمه صاحب الرحلة عن عدد الشيعة العرب في مكة (ستون نفرًا) تأكيد ملحوظ لأقليّتهم» في مقابل 
مجتمع الغالبية المختلفة عنهم مذهبيًا؛ GSI‏ الأهمّ متمثل بذلك الاستثناء الذي يلخ النص على co J od‏ 
بوصفه بؤرة التوصيف. ففي حديثه عن حرية إقامة الطقس المذهبي وإخفاء ممارسة الطقوس 
الإشهارية للعقيدة (التقيّة)» بحسب المفهوم الشيعي ۰191 توصيف مضمرٌ لسياق العيش العام للأقلية 
العربية الشيعية من المنظور الإيراني. 


كانت وجهة الحجيج الإيرانيين في غالبية الأحيان» هي البحث عن مُناظر أو مماثل مذهبي 
في رحلات الحج الواقعة خارج حدود الغالبية الشيعية. فكل نقطة يصل الحاج الإيراني إليها - تقريبًا 


- يُلاحَظ فیها بح ملح عن ممائلٍ شیعی؛ وذلك لتبدید غربته الإثنية Sally‏ من انطوائيته الاجتماعية 
واللغوية. ومن di‏ حضرت جماعة النخاولة» شيعة المدينة العرب بوصفها أقلية تاريخية في 
العصر العثماني ذات حضور في المدینة۰192 و استحضرت هذه الجماعة في غالبية اشارات رحلات 
الحج الشعبية الإيرانية» بوصفها تعبيرًا Gi‏ عن شيعة شبه الجزيرة العربية الذین یمثلون ALG‏ 
الارتکاز الرئيسة لتناول الشيعة العرب العام في وسط الغالبية المغايرة لهم مذهبيًاء والضاغطة 
علیهم» بحسب التأویلات العامة المستخرجة من طبيعة تناولهم alal‏ في مجمل نصوص الرحلة. 
وعلی سبیل Lil «Shall‏ رحلة حج عام 1879 إلى النخاولة بالصيغة الاتية: «عاشت هذه الطائفة 
خارج المدينة في بیوت خربة بالية» وکانوا یعیشون أحوالًا صعبة laa‏ ولم یسمح لهم أهل المدينة 
بالدخول إلى الحرم المطهّر ومسجد النبي» وشنوا علیهم الغارة» وخرّبوا بيوتهم»193. 

تبدو الاحصاءات و النسب السكانية المذهبية التي تقدمها رحلة حج ايرانية من منتصف القرن 
التاسع عشر عن التوزیع المذهبي في المدينة وموقع الشيعة العرب فيه وطبيعة المهن» إضافة إلى 
التصنیف الاجتماعي فيهء مفیدة؛ وذلك من خلال القول: «فیها ثمانون Lil‏ من coda‏ منهم سبعون ألف 
نسمة من السُنة» و آغلبهم من مذهبي الحنفية والشافعية» وما يقرب من عشرة YT‏ من الشيعة [...] 
بیوتهم جزء من المدينة» خارج سورها بالقرب من مقبرة البقیع» و آغلبهم فقراء یمتهنون الزر Ael‏ 


وحراثة الأرض»194. 


إزاء صور الحرمان التي ترسّخها مجمل رحلات الحجيج الفارسية عن الشيعة العرب في 
شبه الجزيرة العربية وتحديدًا في الحجاز» تمارس الرحلة دور‌ها الأخلاقي إزاء الجماعة الدینیق 
فتقترح تقديم العون والإسناد إليها في مناطق الشيعة الأخرى في العالم» ولا سيما من الناحية المالية. 
وفي بعض الرحلات» يظهر هذا المعنى بدقة من خلال القول: «يعتقد العبد الفقير D)‏ وجد أحد له 
نذور وأموال في المشرق وأمكن إيصالها عن طريق الحُجاج من أجل رفع حيف الفقر والعناء عن 
هؤلاء المحتاجين [...] فليفعل»15. وتؤكد هذا المعنى رحلة حج أخرى تعود إلى حسام السلطنة؛ إذ 
يقول: «وفي تلك الأثناء وفد رؤساء السادة الحسينية والموسوية والنخاولة؛ GY g‏ هاتين الطائفتين من 
الشيعة ويقطنون المدينة» ورعايتهم واجبة» أمرت لهم بثلاثمئة تومان بالمناصفة وهو ما يحتاجون 
إليه»196. 


يبدو أنّ الدعم المالي الذي تدعو إليه رحلات الحج مبنی على فكرة الخمس الشيعية التي تعيد 
توزیع المال والثروة بين آفراد الجماعة الشيعيةء بطريقة عابرة الحدود المحلية و الاقليمية والقومية؛ 
عبر رجال الدين و آفراد الجماعة نفسها. ومن الموکد C‏ ما تدعو إليه هذه الدعوات هو من مال شيعة 
الفرس» فهي تخاطب المتلقي الايراني وتحثه على أداء تلك الممارسة. 


Lil‏ في مجتمع الغالبية الشيعية العربية» فتبدو صورته مغايرة؛ 3 ليس من هموم الرحلة 
الدفاع عن الشيعة العرب. Lal g‏ تصنیفهم ضمن الجماعات الأخری. فالعنصر المذهبي ما عاد هو 
المحرك الأول لتلك الصورء بل صنافهم القومية والتمایز في ما بینها. وهکذاء فان تغيير السیاق ولد 
معه تشکیل صورة أخرى محکومة به؛ ضمن مجال قراءة الأنا والآخر تحديدًا. 


تفصل رحلة الحج الفارسية بين بورة المکان (المقصد) في مدن العتبات و المزارات الدينية 
في مناطق الغالبية dy wll‏ الشيعية (لنجف وکربلاء والكاظمية في بغداد)» ودیموغرافیتها. 
فتوصیفات المکان تحمل حميمية خالصة» وتوصیفات تقديسية وتبجيلية متواترة, ولم تخرق ذلك 
رحلة من الرحلات» سوی محاولة ایجاد تفاضل بين من ساهم في الاحنفاء بالمکان وتعمیره» ومن 
آرسی جذوره بنسب متفاوتة. فالحاح معظم الرحلات في أن یتحوّل المکان إلى عابر المحلية 
و المناطقية» ویتجه إلى معنی «المکان الكونيّ» (Cosmic place)‏ إنما یکمن في الر غبة في تفتیت 
مرجعیته الأحادية التي ربما يمثلها العرب الشيعة وحدهم بالنظر إلى وجودهم البدهي بینهم. ولوحظ 
في توصیفات عدد من الحجیج الإيرانيين تأکید لهذا المعنی؛ إذ ذکرت احدی الرحلات» عند وصف 
ضریح الحسین بن علي في کربلاء: «إن الخاقان المرحوم قد ذهبهاء وقد بنی - كذلك - الضریح 
المطهر Xu]‏ سيد الشهداء من الفضةء وکان ضریخا كبيرًا وجمیلا» وعملوا الصندوق من الفضة في 
الهند» وهناك زوجان من الشمعدان کبیران جا من الذهب» من موقوفات عبد المجید خان سلطان 
الروم» وبعض القنادیل والمعلقات من الجواهر والذهب والفضةء وهي من العجم والهند» وأماكن 
آخری» نصبت في الحرم المطهر» 197. 

Lay‏ لا يحيل هذا المتن وتناضاته في رحلات الحج الفارسية على مشاركة أو مساهمة لغیر 
العرب في تشييد ذلك المکان المقدس عند الشيعة فحسب. بل يسعىء آیضّا للبر هنة على Cj‏ هذا 
المکان لا تحضر إليه الإثنية المقيدة بحدود؛ بوصفها العامل الحاسم في عملية تشکیله ولدامة زخمه 


الروحي. فهو في هذا السیاق يتحول إلى عابر لكل تلك المحددات والأمكنة» ویستوعب في فضائه 
المفتوح غير العرب. الكلء إِذَاء متساو في هذه البقاع» وتتوارى تلك الحدود من أجل ذلك الهدف. 


Lal‏ الصور القيمية والتصنيفية المتعلقة بالشيعة العرب في هذا القسم للرحلات» فيأتي الحديث 
عنهاء مع الديموغرافيا الشيعية الكثيرة العدد» غير متأثر بتلك المخاطر الضاغطة»ء بل يأخذ صفة 
مباشرة في مواجهة الذات ومخاطبتهاء فلا تتوارى في تقديم نقد لاذع للجماعة الشيعية العربية أو 
ee‏ اف ار 0 میا ريض کل :فى غق ان داقع شام يون ها بر 
«خاص» متعلق بوجهة نظر الرحالة» وما هو «ele»‏ جامع بين الرحلات وسياقها التاريخي الحاكم. 


بيد أن الآخر (العربي/الشيعي) لا يوجد على نحو مطلق في رحلة الحج الفارسية» بل على 
نحو نسبي» بوصفه هوية مغايرةً تبتدئ من خلال الأنا والتفاعلات الممكن حدوثهاء ومن التأثيرات 
والقيم الثقافية والاجتماعية السائدة» وما ينتج منها من مهيمنات موجّهة؛ لأنّ كل نص رحليّ يحكي 
اكتشاف الآخرين عبر ثيمات يعتمدها الرحالة موضوعًا له؛ إذ ان كل رحلة تتضمن صيغة للتقديم 
وعرضا للآخرء فتقدم صورة الآخر من خلال سمات ثقافية لما يحمله الراوي؛ ذلك أنّ الرحلات 
الحجّية - الزيارية» ورحلات المثاقفة تجعل من هذا العنصر دعامة مركزية في بناء رؤية 
الرحلات198» والكثير منها يجعل الشيعي العربي Bb‏ رئيسة للموازنة والمقابلة» وربما النقد 
والتصحيح. 


جاء في Cane gi‏ لمدينة كربلاء في نص رحلة من القرن التاسع عشر الميلادي: «يقطن 
المنطقة العرب والعجم والهنود. والعجم أكثر المجموعتين» وجلهم مائل إلى الشر المبرم لا 
یستحیون» يأكلون أموال الناس» غير مندینین» طماعون» كذابون» يحمل أكثرهم رذائل 
الأخلاق»199. فهذه الصورة المعنية بالتوزيع الديموغرافي وإصدار الأحكام القيمية والسلوكية قد 
تبدوء في أول وهلة» gl‏ تحمل ازدرائية قاسية للشيعة الفرس الممثلين للغالبية القومية داخل Aia‏ 
عربية مركزية في الفكر والميثولوجيا الشيعية. ومن وجهة نظر أخرىء فيها تقييم مفعم بالإيجابية 
للشيعة العرب على الرغم من تمثيلهم السكاني من الناحية العددية. ويبدو أن المعنى الذي يخفيه مثل 
هذا المتن» إلى جانب تناصّاته المستشرية في مجمل نصوص الرحلات الفارسية» مبني على قاعدة 
حفزية رئيسة في إيجاد نموذج متكامل للشيعة الفرس أمام أقرانهم العرب. فالرحلة لا تعوّل على 
المعيان الکمي» بقدر كعوينها على الحضور التوعي على نحو متواز ومتلازم. 


خاتمة 

تحمل الرحلة الفارسيةء إجمالاء سمة عامة عن الشيعة العرب» مبنية على تصورات تاريخية 
- تراكمية وآنية» وأحيانًا مناطقية» ساهمت في صوغ ملامحها عن الاخر العربي الشيعي. فالممهد 
الأول لها هو تلك الصور النمطية التاريخية المتراکمة من التراث والأدبيات الحديثة عن مجمل 
العرب؛ ذلك Ui‏ غذت لاشعوريًا الملامح الصورية للشخصية العربية في مجملهاء وهي تحمل 
تانير مز در tA‏ مها الهو Rad‏ و COEM‏ ار cala‏ الحیه تجاه ileal‏ مذ ها sal‏ تلك 
المعاني على العرب عمومًاء ثمّ لحقتها مرحلة تمييز آکثر صورية بين العرب السُنة والشيعة. 


إن ثنائية رحلة الحج الفارسية ومقابلها الشيعة العرب وقعت تحت ضغط تأثیرین مرکزیین: 
الأول و اقع تحت طانلة التاریخ وتلك الصورة الجمعية و المدرسية عن العرب إجمالاء بوصفهم الأداة 
المباشرة في اسقاط آخر الامبر اطوریات الايرانية العتيدة, وساهم هذا بقوة في ازدهار هذا المعنی 
في السیاق التاريخي OS) gall‏ لرحلات الحج القاجارية؛ 3 رافق صعود التیار القومي (ملی کر ایی) 
استحضار التاريخ الايراني القدیم المتصل (من دون قطيعة تاریخیة)؛ وذلك من خلال تلك 
الإمبراطوريات الفارسية القديمة حتی العصر القاجاري. وتدخل Ala al‏ الاسلامية في هذه 
الاستمرارية» وان كان بعض الاتجاهات القومية یعذها دخيلة. أمّا التأثیر الثاني» فينتمي إلى تیار 
الطهر ial‏ الشعبية وفكرة الخلاصء عبر رحلة حجٌ زياريّة نحو الدیار المقدسة في الحجاز؛ حيث 
يتسم كل من المکان والزمان والطقس بقداسة تتساوى Led‏ الأجناس والأقوام المخنلفة من الناحية 
الافتر اضية. وکان التناقض الداخلي الذي ala‏ حول تشکیل تلك الصورةء أبرز عناصر دینامینها. 


لم يحمل مخیال الرحلة الشعبي الايراني معتی تطوريًا وتراكميًا إزاء الاخر الشيعي العربي» 
بل يُلاحظ غياب هذا المبدأ وحضور الفردانية في الاستیعاب و التناول؛ إذ لم يكن ثمّة توجیه مقصود 


في رسم صورة ذهنية مقصودة أو تضامنية من حيث المطالب والرؤية إزاء الآخر. 
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القسم الثاني 


شيعة العراق واشكالية الهوية الوطنية 


الفصل الرابع 
شيعة العراق وضغط الهوية الدينية 
حفریات في معنی الهوية الشيعية ....... حیدر سعید 


آولا: الهوية الشيعية في الزمان والمکان 


تبدو «الهوية الشيعية» لکثیرین أمرًا بدهيًا؛ فالشيعة یشگلون إحدى طانفتین كبيرتين في 
العصر الاسلامي الحدیث» وقد بات کثیر من الادبیات يعرّف الاسلام بأنه «نهر رافداه Ait)‏ 
والشیعة». لکن الامر لم يكن کذلك في الماضي» وهو ليس بهذه الاختزالية في الحاضر. وعلی 
العکس لا يبدو يسيرًا تحدید طبيعة الهوية الشيعية الآن؛ أي الصلة أو الاصرة. التي تجعل آفر ادا 
منتاثرین في آشتات مختلفة من العالم یشعرون بأنهم متمانلون» ومن ثم» معنی أن يكون المرء 
شيعيًا: هل هو تعبیر عن اعتناق عقيدة ما؟ أو دعوة سیاسیة؟ أو انتماء قدري إلى مذهب ديني؟ أو 
طائفة؟ أو مجموعة دیموغر افية كبيرة تملك بینها شکلا من أشكال الروابط؟ أو شيء آخر؟ 


A‏ «الشيعة»» د «التشیع»» لتحو لات دلالية 45S‏ $ عبر cy g yall‏ 6 قبل 
D EE‏ 
أن یصلا إلى ما يسمّيه اللسانیون «التخصيص الدلالي»» أي الاشارة إلى جماعة محددة» هي 
الامامية الائتا عشرية» من بين جماعات عدة ومنتاقضة كان المصطلح يشير إليها. 


وكذلك» لم یتحرك مصطلح «الشیعة» ویتبدل عبر القرون فقط بل عبر الحقول أيضًا؛ فهو 
تعبیر سياسي عن الایمان بأحقية الامام علي بالخلافة» وهو تعبیر اجتماعي/سياسي آیضاء يشير إلى 
لفضاء الذي احتوی حرکات الميتشين وحرکات المعارضةه وهو AUS‏ تعبیر عفادي (كلامي)» 
يشير إلى حزمة من المقولات الاعتقادية» من قبیل الامام والمعاد» والغيبة» والمهدوية» والی 


جانب هذا كله» هو تعبیر عن مذهب فقهي. ارتبط بموسسة فقهية راکمت نتاجهاء في الاقل منذ 
القرنين السابع و الثامن الهجريين. 


یجمع عدد من الباحئین على أن تعبیر «الشیعة» استعیل بشكله الاصطلاحي» ومن دون 
بضافة (أي من دون الحاجة إلى القول: «شيعة علي»)» aid‏ مقتل الإمام الحسین ple)‏ 61ه)» في 
الاشارة إلى تفر من أصحاب الامام علي وأنصار:200. غير أن هولاء الباحثین لم یذهبوا أكثر في 
هذا التحدید» فمع أنه يتضح أن «نصرة علي»» هناء هي موقف سياسي, لم يجر توضيح ما إذا كانت 
هذه النصرة اتكات شكلا منظمّا GIS Gy © af‏ هذا النظم على شكل «فرقة مغلقت» j‏ «طانفة 
كبيرة»» أو سوی ذلك. وهل تحوّل إلى شكل من آشکال الروابط الجماعیة؟ وهل خرجت «نصرة 
علي» من کونها موقفا سياسيًاء إلى أن تکون عقيدة؟ 


ظل هذان العنصران (كون التشيع حركة سياسية بالأساس» وأنها ذات طابع معارض» 
تستهدف المطالبة بحقوق مغتصبة) يسيطران على المخيال الشيعيء بل على طريقة ag‏ التشيع 
والحركات الشيعية عبر التاريخ» التي کتب تاريخها بوصفها فضاءً معارضًا للسلطة. بل إن هذا هو 
الذي جعل التشيع غطاءً أو إطارًا احتجاجيًا لحرکات المعارضة وجماعات الهامش وما يدور في 
دائرتها. 


ومن ثم» يمكن القول على الإطلاق: إن النشوء التاريخي للتشيّع ارتبط بعوامل سياسية أكثر 
منها دينية» وان الصياغة اللاهوتية والأصولية للتشيع من حيث هو تيار سياسي» والانتظام في إطار 
مذهب كلامي لاهوتي» وأصولي فقهي» عوامل تميزه من المذاهب الأخرى» حدثت في وقت متأخر» 
لاحق على سائر المذاهب الاسلامية. 


لم 2i‏ التنظیر في العقيدة الشيعية الا مع القرن الرابم» ثم الخامس الهجریین؛ فالکتابات 
الرائدة المؤسّسة للعقيدة الشيعيةء لم تبدأ إلا في النصف الثاني من القرن الرابع الهجري» حين وفر 
C) sies sil‏ في بغداد غطاءً سياسيًا لنمو هذه المعرفة التي بدأت بشكلها الناضج مع جيل العلماء من 
أمثال محمد بن يعقوب الكليني (ت. 18329( والصدوق بن بابويه القمي (ت. 380ه)» والمفيد 
محمد بن محمد بن النعمان (ت. 413ه)» والشريف المرتضى علي بن الحسين بن موسى (ت. 
6ه ). وأبي جعفر محمد بن الحسن الطوسي (ت. 460ه). ومع ذلك» تكاد مصدّفات الفرق 
والمذاهب sally Lally‏ ولا سیما das NI‏ الأساسية منها: ابو الحسن الاشعري (ت. 324ه)» 


وعبد القاهر البغدادي (ت. 28429(« وابن حزم الأندلسي (ت. 456ه)» وآبو الفتح الشهرستاني 
(ت. 548ه)» تجمع على أن الشيعة یشکلون إحدى أربع فرق اسلامية كبرىء إلى جانب: Ay jill‏ 
والصفاتية» والخوارج. وفي تقديري» تشير هذه A8 al‏ (عد التشیع واحذا من آربع فرق إسلامية 
GOS‏ من دون منجز أو نظرية كلامية واضحة) إلى أن الاساس في إدراج التشیع في هذا الاطار 
هو طابعه السياسي. على الرغم من المحتوی العقاندي للتصنیف» أي إن التشیع كان بمنزلة اطار 
سياسي» تولدت عنه فرق عدة, وهذا نفسه هو ما يفسّرء وان على نحو جزئيء لِم كانت التصنیفات 
الاولی في مجال الفرق و المذاهب و الملل لمولفین شيعة (ومعتزلة» على نحو أقل)» مثل سعد بن عبد 
الله الاشعري (ت. 8299(« والحسن بن موسی النوبختي (ت. 310ه)» وأبي القاسم البلخي (ت. 
9ه). بمعنی أن مبادرة الشيعة في التصنیفات الفِرّقية كانت نتاج تشظي الفرق الشيعية أو 
تعدّدهاء وکلها نابعة من موقف سياسيء ولم تكن نتاج حجم الشيعة. 


المهم» أن تعبیر «الشيعة» آنئذ لم يكن يشير إلى هوية Age Lew‏ بقدر ما كان يشير إلى إطار 
فرقي» أي الإطار العام الذي يجمع lone‏ كبيرًا من الفرق. وهو ما عبّرت عنه دائرة المعارف 
الإسلامية بالقول: «إن مصطلح الشيعة' اسم واسع لفرّق بعضها متناقض»201. 


ثانيًا: حداثة الهوية الشيعية: طرق تمفصل التاريخي في الراهن 

زامن التطور الدلالي لمصطلح «الشيعة»» وتخصصه بالإشارة إلى الشيعة الإمامية الاثني 
Ay pte‏ تحول في طبيعة الجماعة نفسهاء من طابعها الفرقي إلى أن تكون طائفة متوسعة 
ديموغرافيًا. 

وبالتقصیل» شهدت دلالة «الشيعة» تحولات عميقة في القرون القليلة التي سبقت العصر 
الحديث (الذي نؤرخ لمولده في المشرق العربي بقيام الدولة الحديثة فيه)؛ بسبب أكثر من عامل: 
تحلل الفرق الشيعية واضمحلالها أو انحسارها لصالح سيادة الإمامية الاثني عشرية التي أدت دور 
النواة القائدة في دمج الفرق الشيعيةء والتوسع الديموغرافي مع الدولة الصفوية وما شهده العراق 
في القرن التاسع عشر من توسع شيعي» ليكون - من i‏ - أحد المراكز الشيعية الكبرى في العصر 
الحديث» إن لم يكن المركز الأهم202. 


وفي تقديري» Gt‏ بواکیر تشكل الهوية الشيعية Ada)‏ جماعية ترجم إلى العصر الحديثء 
ولیس قبل دلك. 


تحاول هذه الدراسة» وهي جزء من عمل أوسعء أن تفهم دینامیات «الهوية الشيعية» 
منبتهاء الغرب» مسلحة أو ذات إغواء خاص. وهذه الحداثة التي غزتناء حتى إن كانت مشوّهة 
بکامله» و أصبحت طريقة تفاعل عناصر هذا النظام -من Gd GW)‏ جدیذا. ويعني هذا of‏ العناصر 
القديمة لم تعد كما هي» بل جری تحریرها» لیس على نحو مختلف بالضرورة» ولکن بالتأکید في 
نظام علاقات مختلفة, 


حين أضع تعبیر «الهوية الشيعية» بين علامتي تنصيص في السطر الأول من هذه الدر اسف 
فذلك للإشارة إلى حدائتها واندراجها في نظام جدید من العلاقات» أو بالأحرى (وهذا الأهم) للإشارة 
إلى آنها ليست هوية قديمة» تلقائية» Ley‏ آنها مرتبطة بمذهب أصولي فقهي. أو بدعوات تاريخية ذات 
طابع سياسي. 


نزع القدم عن الهوية الشيعية مر في غاية الأهمية» يمكننا من اکتشاف كيف كان يُملاً 
ويُعرّف محتوى هذه الهوية من جدید» وکیف اکتسبت (وتکتسب) وظائف حديثة في السیاقات e‏ 


لا يعني هذا آن التشيع حدیث النشأة» ولا وجود له قبل العصر الحديث» بل يعني أن 
«التاريخي» فيه أعيدت صیاغته» CES.‏ للنظام الحدیت . 


بکلمة: «الهوية الشيعية» هوية cas‏ وهي» بخلاف «exl‏ لا وجود لها في الماضي» 
ولكنها جمعت حزمة التطابقات والتعريفات و التمائلات في إطار هوية اجتماعية سياسية حديثة. 
والوصف «حديثة»» هناء يعني آنها تتحدد من خلال التقابل أو التعارض مع نسيج الهويات الناشئةء 
الهوية الوطنية» أو نظام الدولة الأمة» وتحركها خلاله أو عبره» وما إلى ذلك. 


نعم» ربما لا یز ال يعمل بعضص «3l a)‏ أو المؤسسات الشيعية» في «التاريخي»» سواء في 
السجالات ذات الطابع العقاندي أو الفقهي ولكنّ هذا ان لم يكن استمرارّا لتقاليد مجال تاريخيء فانه 


یمارس وظيفة رسم تمایز ات الهوية الشيعية. 


الاکثر عمومية والاهم أن الطابع الاجتماعي السياسي للهوية الشيعية الحديثة جعلها تنبّتء 
تدريجيّاء عن المحتوی التاريخي للتشیم. ويعني هذا أن ما يمكن تسمیته «الجماعة الشيعية» لا يدور 
ویتحدد» بالضرورة» من خلال مجموعة من المقو OY‏ الا عنقادية؛ مثل الإمامة» و المعاد» والغيبة» 
والمهدوية إلى آخر طقم هذه المقولات. 


JS‏ تأکید» إن طبيعة التمفصلات بين التاريخي والهویات الحديثة في dala‏ إلى در اسف 
نظرية معمّقة» الا أن ما یمکننا أن نقوله» clin‏ على نحو مکثف. إن التاریخ لم يعد بحدد الهوية 
الحديثة أو يتحكم في ديناميكيتهاء بل إن السياق الراهن والاحتياجات الراهنة هي التي تستدعي 
الماضي وتستعمله» وان الهوية الحديثة. التي تكمل رسم حدودها الاجتماعية والسياسية» تبتعد 
تويك اهما سكن أن يكو Le d dul E‏ سیگ ان یم fee gie Nes‏ 
الحدود الاجتماعية و السياسية الحديثة. 


نحن ندرس المناطق التي تشهد تركز التعبیرات عن الهوية الشيعية (وهي منطقة المشرق 
العربي تحديدًا)» وقد ظل يبدو للکثیرین أنها هوية دينيةء بما آنها ذات تحذر ديني ولم تبتكر في 
العصر الحدیث. بل إن لها تاريخًا طويلاء هو في الحقيقةء تاريخ الاسلام نفسه. 


في الحقيقة» كانت «الشيعية» جزءًا من نسیج الهویات التي يعج بها المشرق العربي. وفي 
a ee‏ م ان از اه ها 
الاحتلال البريطاني» أو الفاعلین السیاسیین» أو الدولة الناشئة» تعبيرَ «الشيعة» بکثرة في الاشارة 
إلى المكوّن الاجنماعي الذي يعتنق واحذا من المذاهب الاسلامية الرئيسة» ويشكل الأغلبية 
الدیمو غرافية في البلاد. 


غير أن تعبير «الشیعف»» في هذه الوثائق وأدبيات تلك المرحلة على نحو al cale‏ يكن يشير 
إلى جماعة دينية مغلقة» ولا إلى جماعة تشبه الطوائف أو الأقليات الدينية» ولكن إلى icha‏ 
ديموغرافية كبيرة» يرى أعضاؤها التشيع تنويعًا وجزءًا واحدًا من نسيج هوياتهم؛ فشيعة المشرق 
العربي يُعرّفون أنفسهم بأنهم «مسلمون» وأنهم «عرب»» وقد انخرط جزء من نخبهم في بواكير 


من خلال هويات جهوية» من قبیل وصف تورة العشرین في العراق. التي قام فیها الشيعة بالدور 
الأكبرء بأنها ثورة «فراتية»؛ في إشارة إلى منطقة الفرات الاوسط حيث اشتعلت الثورة» فضلا عما 
يمكن تسمیته «الهوية الطبقیة»؛ ففي أدبيات تلك الحقبة المؤسّسة كان يشيع الحدیث عن المناطق 
الشيعية الفقيرة وعدم التعلیم فيهاء ومن ثم عدم آهلية جزء مهم من الشيعة لتسنم مناصب سياسية 


وإدارية. 
هكذاء لم تتشكل الجماعة الشيعية جماعةّ دينية مغلقة. 


ولا تزال الديناميكية التي أطلقتها التحولات في معنى «التشيع» و«الهوية الشيعية» وموقعها 
من تركيبة الهويات في المنطقة قائمة؛ فلم یجر تحديد معنى «الهوية الشيعية» على نحو نهائي» ولا 
سيّما مع ظهور معطی جديد هو علاقة الهوية الشيعية بالدولة الوطنية وهويتها. ويعني هذا أنه لا 
يزال ثمة نضال لتحديد معنى الهوية الشيعية في سياق التحولات الحديثة» ولا سيّما أن ثمة محاولة 
جارية منذ أواسط القرن العشرين في أقل التقدیرات» لاعادة تغليب البعد الديني للهوية الشيعية. 


الجزء الأساسي من هذه الدراسة يحاول أن يصف هذه الديناميكية» بمراحلها وأبعادها كلهاء 
وأن يجيب عن السؤالين: كيف ظل المحدد الديني أساسيًا في الهوية الشيعية؟ ولماذا ظل كذلك» على 
الرغم من كل المقدمات التي أرادت أن تجعل منها هوية اجتماعية سياسية؟ بمعنى أن الديني في 


الهوية الشيعية ليس ضروريًا وبدهيّاء ولا يفسره أن التشيع مذهب أصولي فقهيء ولكنه مسار 


فرضته خيارات محددة. 


ثالثا: النخب الدينية والصراع على تعريف الهوية الشيعية 
رسّخت سلطات الاحتلال البريطاني والقوى الفاعلة في تأسيس الدولة العراقية الحديثة 
الهوية الشيعية إطارًا تمثيليًا وتأسيسيًا ومفتاحيًا لواحد من المكونات الدينية والإثنية التي يراد دمجها 
في هوية وطنية حديثة» ومن ثم بناء شعب واحد (أو موحّد) على أساس الانتماء إلى هذه الهوية. وقد 
كان هذا الانقسام العانق الأول all‏ الاندماج» بحسب رأي الملك فيصل الأول الذي يقول: Yy‏ يوجد 
في العراق شعب عراقي بعد» بل توجد تكتلات بشرية خيالية» خالية من أي فكرة وطنية» متشبعة 
بتقاليد وأباطيل دينية» Y‏ تجمع بينهم جامعة [...] فنحن نريد والحالة هذه أن نشكّل Gad‏ نهذبه 


وندرّبه ونعلمه. ومن یعلم صعوبة تشکیل وتکوین شعب في مثل هذه الظروف يجب أن يعلم أيضًا 
abe‏ الجهود التي يجب صرفها لاتمام هذا التکوین وهذا التشكيل»203. 


وحيث إن تعبیر «الشيعة» كان يشير إلى مکوّن اجتماعيء لم تكن النخب الشيعية في ذلك 
الوقت. التي تتفاوض وندير علاقة الشيعة بالنظام السياسي الناشئ» نخبّا دينية فقط» بل كان رجال 
الدين» أو «العلماء والمراجع» بتعبير الأدبيات الشيعية نفسهاء جزءًا واحدّاء واحدًا فقط من هذه 
النخب. 


وعلى نحو عام» يمكن تصنيف النخب الشيعية» في تلك المرحلة ثلاثة أصناف: المشايخ 
والزعامات العشائرية» والنخب المدينية (من وجهاء. وبرجوازية ناشئة» وتجارء وطبقة وسطىء 
ومتقفين» وموظفين «(US‏ ورجال الدين. وغالبّا ما يشوب دراسة هذا الصنف الأخير خطآن 
منهجيان: أن النخبة الدينية تُختزّل في المجتهدين والعلماء الکبار» و/أو يجري افتراض أنها نخبة 
منسجمة وموحدة الرأي. ولذلك لا تقتصر (وينبغي ألا تقتصر) النخبة الدينية على المجتهدين 
والعلماء الکبار بل ينبغي أن تشملء أيضّاء سائر المنضوين إلى المؤسسة الدينية؛ من علماء صغارء 
وطلبة» ومن إليهم. 


يمكن اشتقاق هذا التصنيف من تحليل الشخصيات التي شاركت في استفتاء عام 1919 الذي 
نظمه البریطانیون» وشمل النخب العراقية» وكانت غايته تحديد شكل الحكم في البلاد» وما إذا كانت 
ستبقى تحت الإدارة البريطانية» أو تستقل تحت حكم عربي204. وربما لا يكون هذا التصنيف جديدًا؛ 
إسحق نقاش الذي يكون هذا التصنيف مبثوثا في كتابه شيعة العراق» وان كان يركز على الشيوخ 
والمجتهدين بوصفهم يمثلون العنصرين الأهم من بين النخب الشيعيةء أو فالح عبد الجبار في تحديده 

ومن بين هذه الأصناف الثلاثة للنخب الشيعية» سيخرج أشخاص ليكونوا جزءًا من الدولة 
بمقاطعة هذه الدولة ومؤسساتهاء كان كثير من النخب الشيعية مرتبطا بمؤسسة الحکم» من 
أرستقراطية شيعية» ومشايخ» ونخب مدينية» وحتى رجال دين (محمد حسن الصدرء ومحمد رضا 
الشبيبي» وهبة الدين الشهرستاني ... إلخ). وكان أغلب هؤلاء يثيرء بين آونة وأخرىء مسألة مطالب 


الشيعة» أو مسائل GIS‏ صلة بالمطالب العامة للمجتمع الشيعي sh)‏ لمجتمعات شيعية)» أو يعبّر عن 
مواقف قريبة من توجهات هذا المجتمع» بما يحافظ على شرعيته في تمثيل المجتمع الشيعي. ولعل 
السيد عبد المهدي المنتفجي» وهو أحد أبرز النوّاب والوزراء والسياسيين الشيعة في الحقبة الملكيةء 
من أبرز أمثلة خضوع الأداء السياسي لحساسيات خاصة بالمجتمع الشيعي sl)‏ بمجتمعات شيعية)؛ 
ومن ذلك» سجالاته الشهیرة» حين كان وزيرًا للمعارف أواخر العشرينيات من القرن العشرين» مع 
مدير التعليم العام» آنذاك» ساطع الحصريء على مسائل تخص التاريخ الشيعي أو ذات Ala‏ 
بشخصيات شیعیة206. وهي السجالات التي استعيدت في سرديات التاريخ الطائفي للعراق بوصفها 
مصداقا لعراقة الصراع الطائفي في البلاد. وأحياناء ينفتح أمر هذه النخب الشيعية» أو بعضهاء إلى 
أن تعيد تعريف نزاعاتها مع الدولة على أساس طانفي» على نحو ما حدث في انتفاضة عام 1935 
«مطالب الشيعة»» وقعها واحد من كبار مراجع النجف» وهو الشيخ محمد حسين كاشف الغطاء. 
وقد سمح هذا الأمر بإعادة تفسير «المظالم» الناشئة من كيفية إدارة الأراضي الواقعة تحت سيطرة 
الزعامات العشائرية» في منطقة محددة هي منطقة الفرات الاوسط على أنها «مظالم طائفة»» 
فتكون GN‏ معنى إدماجي موسّع» وتبدو كأنها مطالب للشيعة» على اختلاف تكويناتهم الطبقيةء 
وانتماءاتهم الجهوية. هذا على الرغم من أن هؤلاء الشيوخ تبنوا سياسات وتوجهات تجاه الدولة 
الناشئة مخالفة لتوجهات العلماء والمراجع207. 


إن وصف هذه النخب بأنها «شيعية» لا يعني الإشارة إلى أصولهاء بل إنه وصف يستند إلى 
اديناميكية ul ally‏ السياسي والاجتماعي الذي خاضته» وتخوضه؛ هذه النخب» وما لذا كان ذا 
صلة بالهوية الشيعية» وان بدرجة cle‏ سواء في الرؤية» أو التعبیر و الخطاب» أو طبيعة المطالب أو 
التوظیف» وصولا إلى الذوبان الکامل. وآنا آدافع» clin‏ عن فكرة أن الهویات المذهبية أو الطائفية 
کانت dll ya cx «alot‏ السياسي, 


إن هذا الأمر شدید التعقید نظريًاء ولا ریب. هذا مع أن عددًا مهمًا من الباحثين يتعامل مع 
وصف «شیعي» تعاملا مرسلاء بوصفه ita‏ من الاصول» Y‏ فن AL‏ هذه اللخب بالهوية الشيعية 
في آدانها السياسي. ولذلك» أظن أن هذا الأمر في حاجة إلى وقفة نظرية طويلة؛ فإذا كان یصدق أن 
نصف المنتفجي بأنه جزء من النخبة الشيعية» فهل يصدق الأمر على صالح جبرء وهو أول رئيس 
وزراء شيعي في الحقبة الملكية؟ وهل يصدق بالدرجة نفسها على فاضل الجمالي» وزير الخارجية 


ورئیس الوزراء في الخمسینیات؟ ثم هل یصدق الأمر على آبناء المذاهب أو المکونات المذهبية 
و الطانفية الأخرى بالدرجة والشكل آنفسهما؟ أي هل يعني وجوذ نخبة شيعية وجود نخبة سثية في 
المقابل» يرتكز حراکها على شعور ب «هوية سنية»؟ 


UI‏ ما كان الأمرء عاش جزء مهم من النخب الشيعية الصراع على العلاقة بين الهوية 
الوطنية الناشئة والهوية الشيعية. وقد تكون دوافع اختيار إحدى الهويتين» أو هويات آخریی مرتبطة 
بمصالح محضةء فردية أو جماعية. 

يتابع نقاش الخلاف والشقاق بين النخبتين العشائرية والدينية الشيعية» وكيف كان هذا 
الخلاف ذا طابع نفعي» وكيف أمكن تنميته من خلال الدولة أو سلطات الاحتلال البريطاني*20. 


وفي تقديريء C]‏ الصراع الأهم هناء هو ذاك الذي aile‏ النخب الشيعية الدينية (وهنا بدأث 
الحديث عن النخب الدينية بصيغة الجمع)» وربما يكون هو الصراع الفعلي في هذا المجال؛ ذلك أنه 
صراع CS ys‏ من iea‏ تفترض هذه النخب أنها مصدر الهوية الشيعية» من حيث هي هوية دينية: 
وحاميتها. ومن ثم يتجه تحدي الهوية الوطنية إلى هذا الفهم أساسًا للهوية الشيعية» في حين أن 
النخب الأخرى لا مشكلة لديها في الاندماج في الهوية الوطنيةء حتى إن كانت ممثلة للهوية الشيعية 
المعرّفة بوصفها هوية اجتماعيةء بل إن جزءًا من صراع النخب الدينية سيتجه إلى مواجهة هذا 
التعريف للهوية الشيعية ومحاولة نقویضه. ومن Aga‏ ثانية» تندرج الهوية الوطنية في سياق موجة 
التحديث التي بدأت تعصف بالمنطقة» وسيكون على النخب الدينية» ولا سيما المجتهدون والمراجع 
والعلماء الكبارء مواجهتهاء لتثبيت حدود صلاحياتهم وسلطتهم. ومن جهة Ail‏ يواجه تحدي الهوية 
الوطنية نخبًا دينية ومؤسسة دينية ذات خليط إثني» بل إن العلماء الإيرانيين يشكلون الجزء الغالب 
والأهم من المؤسسة الدينية الشيعية في العراق» في تلك المرحلة. 

وفي نقديري» ان طبيعة الأجوبة التي سينتجها هذا الصراع» وبعضها متعارض ومتناقض» 
ستؤثر al d AS‏ في مصير الجماعة الشيعية فقط» بل في البلاد بأسرها. 


الإيرانيين فيها. والأمران مترادفان بالنسبة إلى البریطانیین» من جهة أن العلماء الإيرانيين هم 
الزعماء الأساسيون لحوزة النجف؛ فقد كان البريطانيون يخشون من أن ينقل هؤلاء النموذجٌ الذي 


تبنته حركة المشروطة في إيران» ویقوم على أساس دولة مدنية دستورية» یمارس led‏ رجال الدین 
دور Cal SY!‏ وفي الحقيقة» كانت الخشية» آساسّا» من دور المیرزا محمد تقي الشير ازي الذي بدأ 
يبرز بعد استفتاء عام 1919 بوصفه الزعیم الأقوى في المؤسسة الدينية الشيعية في العراق» وکان 
قادرًا على تعبئة النخب الشيعية وکذلك السئية. وکان من آنصار المشروطة في إيران» ومعارضًا 
للبریطانیین» وهو الذي قاد ثورة العشرین فعليّاه وتولی صياغة الروية التي ارتبطت لاحقًا باسم 
المؤسسة الدينية الشيعية عن USE‏ النظام السياسي في العراق (دولة عربية إسلامية» یتزعمها أمير 
عربي» pases‏ مجلس تشريعي). وإذا كانت هذه الرؤية مصمّمة لأحد آنجال pall‏ یف حسین» 
وستترجم ب «المطالبة بملك عربي مسلم»» وهو أحد الشعارات المركزية لثورة العشرين» فإن هذه 
الرؤية» بلا ریب» مقتبسة من آدبیات المشروطة الایر 3 2093 


یلاحظ رسول جعفریان أن العلماء والطلبة الإيرانيين في النجف» عشية الثورة الدستورية 
في إيران (1907-1905) وخلالها وغداتها» کانوا من آنصار المشروطة. ویشمل هذا مجموعة من 
كبار العلماء iub‏ (الاخوند الخراساني» والشيرازي» وشیخ dey pill‏ الأصفهاني» ومحمد حسین 
النائيني» وأبو الحسن الاصفهاني). وکان تأييد النجف للمشروطة حاسمًا21» بل إن النجف شهدت 
كتابة أحد aaj‏ التنظیر ات للمشروطة وهو US‏ النانيني تنبيه الأمة وتنزیه الملة, 


غير أن هذا المخاض المناصر للمشروطة آنتج تأسيسًا طبع الفقه السياسي الشيعيء و لا سيّما 
لنجفي الذي سیطرت عليه de il)‏ الدستورية (بحسب Leg fll‏ العربية للمشروطة, على النحو الذي 
تبناه ail‏ السياسي الشيعي)» ونلك خلال الريع الأول من القرن العشرین. وتتضمن هذه Ae. yl‏ 
تصورًا للحکم لا یقصره على رجال الدين» بل يعطيهم دور الاشراف على دولة حكامها مدنیون. 
وکان هذا المبدأ يسمى» بلغة تلك المرحلةء «تقييد صاحب السلطة». 


تحوّل هذا التصورء في تقديري» إلى برادیغم ظل مسيطرً! على الفقه السياسي الشيعي في 
النجف إلى اللحظة الراهنة. وما المفاصل المهمة في هذا المجال» التي ظهرت منذ ذلك التاريخ: الا 
صياغات مختلفة للنزعة نفسهاء سواء نظرية «خلافة الإنسان وشهادة الأنبياء» التي نادى بها محمد 
باقر الصدر عام 2111979 أو تصور السيستاني لطبيعة العلاقة بين الدولة والمؤسسة الدينية في 
العراق ما بعد عام 2003. وهذا التصور الأخير هو آخر تمظهرات هذه النزعة الدستورية على نحو 


ما أسسها فقهاء الشيعة في الربع الأول من القرن العشرین بل إن السيستاني هو من Gal‏ هذه 
النز عة» في مواجهة إعادة تأسیس النظام السياسي في العراق ما بعد عام 2003. 


هذا البرادیغم ليس اشنقاقا فقهيًا بالضرورة, بل هو نوع من مواجهة هذه الموسسة التقليدية 
لهجمة الحداثة» ومحاولة لنثبیت حدود سلطتها. 


رابعا: المؤسسة الدينية والهوية الوطنية 


ما هو آبعد من مضمون هذه النزعة الدستورية كان الدافع الاساسي الذي حرّك البریطانیین 
لمواجهة رجال الدين الایرانیین في النجف هو شعورهم Ob‏ هؤلاء یریدون أن ينقلوا إلى العراق 
معركة ايرانية الطابع. ومعنی هذا أن العلماء الإيرانيين» وجلهم من مناصري المشروطف 
سیتصرفون في العراق من خلال دوافع إيرانية» أي دوافع مناهضة لبریطانیا بسبب موقفها من 
المشروطة الذي انتهی إلى دعم الحکم القاجاري» وتوقیع اتفاقية نقاسم نفوذ على إيران مع روسياء 
جعل إيران تابعة فعليًا لبريطانيا212. 


انتهى البريطانيون» وهم يسعون إلى تحجيم دور النجف/العلماء الإيرانيين» إلى نفي عدد من 
المراجع» فضلا عن إجبارهم على توقيع تعهد بعدم التدخل في السياسة. 


كانت المؤسسة الدينية الشيعية في النجف ذات أثر إيراني بالغ» في تاريخها الحديث في 
الأقل؛ فمعظم المراجع الذين قادوها هم من أصول إيرانية» وهؤلاء هم الذين بنوا تقاليدهاء ولم يكن 
للعلماء العرب أثر يُذكر. 

عشية قيام الدولة العراقية الحديثة» توفي المراجع الثلاثة الكبار في النجف» في أوقات 
متقاربة» وكلهم من أصول إيرانية» وهم اليزدي )1919( والشيرازي (۰)1920 وشيخ الشريعة 
الأصفهاني (1920). ويذكر نقاش أنه بعد وفاة هؤلاء المراجع الثلاثة» لم يكن ثمة مراجع كبار 
متفق على agile j‏ الحوزة» وكان ثمة شقاق وخلاف على هذا الأمر213. هذا على الرغم من وجود 
cal od ix ja‏ بارزين» على المستوى الفقهي والتدريسيء حینذاك» وهما النائيني وأبو الحسن 
الأصفهاني. 


الفراغ الذي عاشته (فراغ 5 عامة دينية کبری areas‏ علیها» و اقصاء العلماء الإيرانيين). وهو صعود 
ل موی ل عا رن الد اعا روفاد ر در ول اعا رام 
هو ية الدولة الناشئة. 


كان المراجع العرب الذين صعدوا إلى واجهة المشهد الحوزوي هم ممن يصتفون من علماء 
الدرجة الثانية» ومعظمهم من الشباب» غير أنهم قاموا بالعمل المفصلي الاتي: أنهم ورتوا تقاليد 
c8 5 gall‏ بالكيفية التي أرساها العلماء الإيرانيون (حوزة لا تؤمن بنظرية ثيوقراطية» ولكنها تتدخل 
في الشأن السياسي العام في لحظات مفصلية خاصف)» ووضعوها في سياق الهوية الوطنية العراقية. 
منذ ذلك التاريخ» كان الدور السياسي الذي قامت به النجف مرتبطا بالعلماء العرب العراقيين 
(محمد حسين کاشف الغطاءء وعبد الكريم الجز اثري» ومحمد جواد الجزاثري» ومحمد Laj‏ 


المظفر» ومحسن الحكيم» ومحمد باقر الصدر » وسواهم)» سواء في انتفاضة عام 1935« أو حركة 
مايس عام 1 وما تلا ذلك. 


مرة أخرىء قام العلماء العرب بهذا الدور المفصلي على الرغم من وجود علماء إيرانيين» 
يُصتفون بأنهم أهم من العلماء العرب على المستوى الفقهي والأصوليء من قبيل النائيني وأبي 
الحسن الاصفهاني» الذي كان يوصف بأنه «المرجع الأعلى». غير أنْ الأخيرين» بسبب انكفاء 
دورهم السياسي نتيجة لمواجهة البريطانيين لهم لم يكن يمكنهم أداء دور سياسي؛ فالنائيني» على 
سبيل المثال» الذي كتب من النجف تنبيه الأمة وتنزيه الملة» وهو أحد أهم وثائق المشروطة وأسهم 
إسهامًا مركزيًا في صياغة رؤية المشروطة» لم يكتب أي نص عن شكل النظام السياسي في العراق. 
وما عدا انخراطه في الحركة العلمائية المناهضة للاحتلال البريطاني للعراق وتوقيعه بعض البيانات 
المطالبة باستقلال العراق» لم يكن للنائيني أي دور» وصمت Valed‏ منذ عام 2141923. 

ما يميز العلماء العرب الذين صعدوا منذ ذلك التاريخ» ليس فقط أنهم عرب» بل إن جزءًا 
مهما منهم كان ذا نزعة Ape gf‏ وأن بعضهم كان له نشاط سياسي في التنظيمات القومية العربية 
المبكرة» أو في الأقل كان استعمال هؤلاء للهوية العربية وتأطرهم بها استعمالا واعیّا. 


culls‏ ينتمي الجزء الأهم من هوّلاء إلى عوائل تتحدر من جنوب العراق» وهم لیسوا من 
آبناء النجف أو Lal gas‏ من مدن العتبات المقدسة. وقد ركز الباحثون» في در استهم للعلماء الشيعة في 
النجف» على آصولهم الإثنية» ولا سيّما ثنائية (ايراني/عربي)» ولم يركزوا على طبيعة التحدرات 
الطبقية» أو الجهوية أو المدينية» للعلماء العرب آنفسهم وهل كان لهذه التحدرات تأثیر في توجهات 
هو لاء العلماء؟ 


اجمالا» يمكن التمییز داخل العوائل العلمائية العربية والعلماء العرب آنفسهم بين نوعین: 
العوائل العلمائية النجفية (الحكيم» وبحر ca glali‏ و الصدر € والجواهري»› والشیخ راضي)» وبعضها 


إن السلوك من خلال الهوية العربية كان أكثر وضوحًا لدى الصنف الثاني من العلماء. وهذا 
راجع. في تقديري» إلى أن العوائل العلمائية النجفية تطبّعت عبر قرون داخل مؤسسة دينية يسيطر 
عليها الإيرانيون» في حين كان العلماء من أصول جنوبية JS‏ تطبعًاء وقادمين من بيئة الهوية 
العربية فيها أكثر انتعاشا ووضوحًا. كما أن التمسك بتقاليد الحوزة كان مختلفا بين الصنفین؛ ففي 
حين كان العلماء النجفيون Lh‏ تمسكًا بهذه التقالید» كان الجنوبيون أكثر انخراطا في إمكانية تحديث 
الحوزة وتقاليدها من الداخل. 


ومن جهة أخرى» هؤلاء العلماء العرب» كما قدّمت» هم امتداد للتنظيمات القومية و/أو 
الإسلامية المحلية التي أنشئت عشية ald‏ الدولة الحديثة» من قبيل «جمعية العهد»» و«جمعية 
النهضة الإسلامية». 


غير أن مشروع بناء الهوية العراقية للحوزة لم يأخذ مداه الأوسع إلا في حقبة زعامة السيد 
محسن الحکیم» في الخمسينيات والستينيات. ومع أن دراسات أكاديمية عديدة كتبت عن حقبة الحكيم» 
يبدو لي أن Ub‏ منها لم يركز على هذه النقطة: علاقة الحوزة بالهوية الوطنية» وهو المسار الذي 
أحاجٌ هنا بأنه بدأ مباشرة بعد قيام الدولة العراقية الحديثة في العشرينيات» وأخذ مداه الأوسع في 
حقبة الحکیم» حين بدأت الحوزة تكتسب هويتها من هوية الدولة» وتعرّف نفسها من خلال الهوية 
العراقية. 


مرة أخرىء كان اقصاء العلماء الإيرانيين وصعود العلماء العرب نقطة مفصلية في تاريخ 
الموسسة الدينية الشيعية في النجف. غير أن السجال الذي خاضه العلماء العرب منذ تلك الفترة el‏ 
ينتج Ul ss‏ واحذاء بل كانت ثمة حرکتان متعارضتان. 


الحركة الأولى التي سأصفهاء هناء تتمثل بالديناميكية التي أطلقت ما بعد قيام الدولة الحديثة؛ 
والتي وطنت الحوزة نفسها على أن تكون حوزة «وطنیة»» إن صح التعبیر» أي أن تكتسب هويتها 
من هوية الدولة الناشئة» وهو العمل الذي اكتمل وأخذ مداه الأوسع مع حقبة الحکیم» كما قلت. وما 
كان صعود العلماء العرب إلا gas‏ لاكتساب الحوزة 4a ge‏ وطنية في بلد كانت الهوية العربية فيه 
هي الغالبة. 


سيقتضي هذا العمل إجراءات عدة؛ في صدارتها تحديد مجال الفاعلية الاجتماعية والسياسية 
الذي سيكون مؤشرًا على هوية الحوزة العراقية» وتحديد طبيعة علاقة الحوزة بالدولة الناشئة؛ 
land‏ الفاعلية الاجتماعية والسياسية هو العراق» وهو أمر يختلف عن الفاعلية الدينية أو الفقهية 
التي نتجه أساسًا إلى مسائل العبادات و المعاملات؛ وهذه المسائل لا علاقة لها بالحدود الوطنية. ومن 
ثم» تظل العلاقة قائمة بين المرجع المقاد» ما ONS‏ تة و Lil‏ کار لته مهما كانت 
جنسیته و آینما کان. 


يمكن القول» بشکل مکثف: ان النجف CAS‏ تمييرًا منهجيًا (ریما لم جر التنظير له بوضوح) 
بين نمطین من الفاعلية التي تمارسها المؤسسة الدينية الشيعية؛ هما الفاعلية الدينية» والفاعلية 
السياسية. آما الفاعلية الدينية فمجالها العلاقة بين الفقبه والمكلفين» في العبادات والتعاملات الدينية 
المتعينة (الأمور الحسبیة)» وهوّلاء لا یقتصرون على هوية الإثنية أو وطنية محددة. وواقع الحال 
أن مراجع النجف» منذ الحکیم إلى السيستاني» ظلوا هم المراجع الاکثر نقلیدا لشيعة العالم. وأما 
الفاعلية السياسية فتظل محصورة في حدود المجال السياسي الوطني. 

مع هذاء Lala‏ ما تصف jal)‏ اسات القريبة من دائرة المرجعية الشيعية هوية هذه المرجعية 
بأنها هوية کونیق وآوسع من الحدود الإثنية و القومية. هذا التصور الايديولوجي یقذمه» على سبیل 
المثال» رسول جعفریان؛ وهو مورخ ايراني یمکن عذه من داخل هذه الداتر:215» في حين أن 
الفاعلية الاجتماعية والسياسية للمرجعية تثبت عکس ذلك؛ فهي ليست AGS‏ بل محددة بحدود 
وطنية. ویدخل في هذا اهتمام الحوزة بطبيعة الدولة وشکلها. وفي واقع الحال لم یتدخل المرجعان 


الاکثر تسیا خلال السنوات الثمانین الأخيرة في حوزة النجف» الحکیم و السيستاني» الا في الشأن 
السياسي العراقي. ومن يجرد مواقف حوزة النجف وندخلاتها ذات الطابع السياسي یجد آنها تکاد 
تکون مقتصرة على العراق214. 


هذا التمییز ليس واضخا للکثیرین. وعدم الوعي به مثل مصدرًا للخلط وعدم الوضوح في 
فهم حركة المؤسسة الدينية الشيعية. 

إلى جانب هذاء كانت للحوزة علاقات متفاوتة ومتموجة ببعض أطراف هذه الدولة» بل لقد 
وصلت رؤى بعض الأطراف داخل الحوزة إلى أن سعت GY‏ تكون le ja‏ من بنية الدولة الناشئة. 
ولعل محاولة الشيخ محمد رضا المظفر تحديث الدرس الديني الحوزوي» من خلال مشروع 
«منتدى النشر»» ثم «كلية الفقه»» وربطه بنظام التعليم العراقي الرسميء هي التعبير الأقصى عن 
الرغبة في «دولنة» الحوزة» إن صح التعبير. ولذلك يبدو لي الأمر أبعد من تفسير نقاش له بأنه 
جزء من الصراع بين العلماء العرب والعلماء الإيرانيين داخل حوزة النجف» وأنه ليس مجرد 
محاولة من العلماء العرب لتحرير الدرس الديني من سيطرة العلماء الإيرانيين» وذلك بربطه 
بالدولة» دولتهم217. ومن جهة أخرىء لا تقتصر «دولنة المؤسسة الدينية» على إلحاق هذه 
المژسسة. أو هيكلتهاء ضمن cal gall‏ كما في Alla‏ الأزهر في مصرء ودمج الشريعة بالقانون 
الوضعي» على نحو ما يرى سامي زبيدة215» بل إنني ad‏ هذا المفهوم ليشمل کل محاولة من 
المؤسسة الدينية لإعادة تعريف هويتها بأنها جزء من هوية الدولة. 


من dea‏ أخرىء يمكن القول إن علاقة الحوزة بالهوية الوطنية كانت أحد مصادر رفض 
النجف (وتحديداء المرجعية التقليدية فيها) لفكرة «ولاية الفقيه العامة» الخمينية؛ بمعنى أن هذا 
الرفض ليس مجرد موقف فقهي» ولا تهیبا من أداء دور سياسي (وواقع الحال أن الحكيم لم يكن يعدم 
فاعلية سياسية في الخمسينيات و الستینیات» مع وعينا بالفارق النوعي بين «ولاية الفقيه» والدور 
السياسي)» بل هو وقوع تحت شعور بأن مثح الفقيه (الذي cal‏ بالمنطق والضرورة» مقلدون خارج 
الحدود) ولاية عامةء تتأسس عليها «الحكومة الإسلامية» التي ستعرّفء بالضرورة» من خلال هوية 
مذهبية محددة (على نحو ما فعل دستور الجمهورية الإسلامية في إيران)» سيفضي إلى تذويب 
الحدود بين الهويات الوطنية» وتذويب الهويات الوطنية نفسهاء لصالح الهوية العابرة للحدود. ومن 
ces‏ كان الموقف المتحفظ من «الولاية العامة للفقيه» يتضمن دفاعًا عن الهوية العراقية للمؤسسة 


الدينية الشيعية. وبالعکس كان التيار الذي أيّد ولاية الفقيه هو التیار الذي آعاد تعریف الهوية 
الشيعية بوصفها هوية عابرة للحدود» على نحو ما سنلاحظ لاحقا. 


هناك تقابلا بين تقليدين أصوليين» أو فقهیین. الأمر آبعد من هذا التبسيط. وهوء في نقديري» جزء 
من تقابل بين تکوینین: الحوزة الايرانية التي طرحت مع مرتضی الأنصاري فكرة المركزية لادارة 
المواجهة مع التحدیت» والحوزة العراقية التي تكونت في سياق التحديث السياسي. 


خامسًا: هوية دينية عابرة للحدود 


في الوقت نفسه الذي كانت فيه الحوزة تكرس تعريف هويتها جزءًا من الهوية العراقية» في 
بداية الخمسينيات» كان تيار من داخل المؤسسة الدينية التقليدية» من رجال الدين الشباب وأبناء 
المراجع» يعمل على تأسيس تنظيمات سياسية إسلامية شيعية» وهي الخطوة التي سيكون لها أثر 
عميق في سائر الديناميكيات السياسية ذات الصّلة بالهوية الشيعية في العراق» وهي التي Ca‏ 
بتأسيس حزب الدعوة الاسلامية الذي يمكن 036 التجربة الأعرق والأهم في الفضاء السياسي 
الشيعي العربي. 


تكمن خطورة هذه الخطوة وأهميتها في أن الإسلام السياسي الشيعي سينتهي إلى عمل نقيض 
لما آرادت الحوزة التقليدية إنجازه من تعريف نفسها بوصفها «حوزة عراقیة»» انسجامًا مع ما كانت 
النخب الشيعية عامة تسعى tal‏ بجعل الهوية الشيعية تنويعًا على الهوية العراقية» في حين أن 
الإسلام السياسي الشيعي سينتهي إلى تعريف الهوية الشيعية بوصفها هوية عابرة للحدود» أوسع 
وأكبر من الهوية العراقية» ولاحقاء سينتهي إلى بناء تصور (أو اقتباس) لفكرة «الدولة الدينية»» 
وهي دولة للمسلمين الشيعة» أو يحتكر هؤلاء السلطة فيها217» في حين أن أهداف الحراك السياسي 
الإسلامي الشيعي» قبل هذا المنعطف. كانت تركز على مطالب مکوّن اجتماعي ضمن كيان الدولة 
العراقية. 

حين يوضع تعريف الهوية في إطار أبعد من الحدود» Jad‏ إعادة تعريف CDELI‏ 
والاختلافات (وهما محددا الهوية في التعريف «(com gl gba)‏ ليبدأ معها الخطاب الذي «یکتشف» 


علاقات التمائل بين شيعة العراق وشيعة لبنان والخلیج» Os‏ وعلاقات الاختلاف بينهم وبين Aia‏ 
بلدهم. 

أحاول» da‏ أن أشخّص حقبتین متعاقبتين» أو خطین/نموذجین متعارضین» يسيران 
بالتزامن: أما الأول فهو تعريف الهوية الشيعية بوصفها هوية اجتماعية» وتنويعًا وطنيًا؛ حيث 
تُعرّف المؤسسة الدينية الشيعية نفسها من خلال الهوية الوطنية» وذلك بأن تفصل بين مجالّي الفاعلية 
الدينية والفاعلية السياسية» وأما الثاني فهو تعريف الهوية الشيعية بوصفها هوية أو رابطة دینیق 
عابرة للحدود؛ حيث تلغي المؤسسة الدينية الفصل بين مجالي الفاعلية الدينية والسياسية. 


إن أحد عوامل هذا التحول» في تصوريء هو النزعة الأقلوية التي حكمت حراك الشیعة» مع 
أنهم يشكلون المكوّن الأكبر بين الإثنيات والطوائف والأديان التي تشكّل العراق. يروي أحد قياديي 
حزب البعث» هاني الفكيكي» oe lil‏ مندوبين عن الحکیم» «مجتهد الأكثرية العربية الشيعية في 
العر اق»» بحسب ما یصفه ما بعد انقلاب البعث الأول في شباط/فبرایر ۰1963 وكيف أن مطالبهم 
كانت قليلة ciel gia g‏ وشبيهة بمطالب الأقليات غير العربية» وذات صلة بدعم المؤسسات الدينية 
والثقافية الشيعية» أو بمناهج الدراسة والسماح بتدريس الفقه الجعفري» أو توسيع تعيين شيعة في 
الوظائف الإدارية» وما يدخل في هذه الدائرة220. وفي نقديري» كانت هذه العقدة (عقدة الأغلبية 
Gas‏ أقلوي) تعمل» باستمرارء على فتح الهوية الشيعية على ما هو خارجهاء وهي ديناميكية 
كلاسيكية في سلوك الأقليات الإثنية والدينية. 


يرتبط هذا التحول» على نحو أكثر جوهرية وصميمية» بتعثر عملية بناء الامة ومحاولة 
تقديم مشروع بديل من الرابطة الوطنية لا يقف عند استعادة هوية ما قبل وطنیف» وهي الهوية 
المذهبية هناء بل إنه يفتحها على ما هو أوسع من الأمة. 

لذلك» نحن تعد التعبيرات عن هوية شيعية مشرقية عابرة للحدود الوطنية واحدًا من 
التعبيرات عن أزمة الدولة الوطنية. 


يبدو أنه منطق حتمي. وإذا كنت قد افترضت» في عمل سابق» أن الطرد والإبادة الجماعية هما نتاج 
å s‏ 
ضروري للطريقة التي تشکلت بها الدولة الوطنية» فان ما يمكن أن تضیفه دراسة تشکل الهوية 


العابرة للحدود بوصفها استر اتيجية نقبضة لبناء الأمة» هو أن الطائفیة» کذلك» هي نتاج حتمي للدولة 
y‏ 2213 


ما آقصده ب «الاستر اتيجية النقيضة» أنه في حين كان مشروع الدولة الوطنية الناشئة في 
المنطقة غداة الاستعمار يتمثل في Glas}‏ مطابقة (تقافية وسياسية) بين الدولة والأمة» لم تعد هذه 
المطابقة ضرورية الآن؛ فبموازاة كيان الدولة الوطنية القائم» هناك تفاعلات وعلاقات نسميها «فوق 
وطنية». وبعض الفاعلين الأساسيين فيها یظنون أن هذه الروابط هي «الأمة الحق»» حتى إن لم 
تتراكب أو تتطابق مع حدود الدول القائمة؛ بمعنى آن كثيرًا من الفاعلين السياسيين يظنون أن هناك 
«أمة شيعية» قائمة» روابطها أكثر وضوخا وأهمية» حتى إن لم تتطابق مع حدود الدول القائمة» بل 
حتى إن لم يكن ثمة مشروع لمطابقتها في دولة. هذا التركيب (دولة بروابط فوق وطنية) أصبح غاية 
في حد ذاته» وأصبح يتحكم في سياسات الدول التي أصبحت تتبع الأمم العابرة للدول. 


ddl‏ يمكن عَدَ المنعطف في إعادة تعريف الهوية الشيعية في العراق موشرا Va‏ على ولادة 
جيل جديد في النخب الشيعية» وهو الجيل الذي تولى تأسيس بواكير الإسلام السياسي الشيعي. ولا 
يختلف هذا الجيل في مرحلته الجيلية فقط. بل كذلك في ماهيته؛ فهو يخرج عن حدود التصنيف 
الثلاثي الفائت» حتى إن كان يبدو أنه يمكن أن يطابق واحدة من فئات التصنيف السالف (رجال 
الدين)» بما أن عماده هو رجال الدين الشباب وأبناء المراجع. لقد تصيّر رجل الدين في هذا الجيل 
Deli‏ سياسيًا حزبيًاء يختلف جوهريًا عن رجال الدين التقليديين الذين يتخذون مواقف ذات طابع 
سياسي. وهذا الأمر هو الذي أنتجء بالتدریج» «السياسي الإسلامي الشيعي» بوصفه فئة مستقلة, لم 
تتكون ولم تتأطر بالمؤسسة الدينية» مع آنها تبقى داخل إطار ما يمكن تسميته «النخبة الدينية»» 
ولكنهاء في الحقيقة» توسّع حدود هذه Aaa‏ 


«sab‏ يمكن أن يكون هذا Med Chall‏ عن صراع داخل النخب الشيعية؛ فقد كانت 
النخبة الشيعية الإسلامية الجديدة تعمل من منطلق أن الفئات الثلاث للنخب الشيعية التقليدية فشلت 
في تحقيق مطالب الشيعة. 


على وجه التدقیق » نستند مثل هذه القناعات x3)‏ بعضص النظر عن مدى دقتهاء ومدى واة قعيتهاء 
à‏ 
ومدی انبنائها على معطبات اجتماحية قائمة) إلى تصورات نتشکل مع تشکل الاسلام السیاسی» 


وتبقی معه بوصفها جزءًا من بناء الواقع. وفي Cal‏ هذه التصورات. أنه ثمة جماعة شيعية» ذات 
مطالب cias ga‏ وثمة نخب تسعی لتحقیق هذه المطالب ولکنها فشلت في ذلك. 

بغض النظر عما إذا كان نضال هذه الفنات مرتبطا بالهوية الشيعية (وهي الاشكالية النظرية 
التي نلح على تذکرها دائمًا)» أو في الأقل كان یسعی لتعریف الهوية الشيعية بوصفها تنويعًا 
اجتماعيّاء فان الأكيد أن صعود النخبة الشيعية الإسلامية الجديدة لم يتجاوز النخب السالفة فقط بل 
أوقف الدور التاريخي للنخب الشيعية بفتاتها جميعًا. 


بالإجمال» يمكن J sill‏ إن النخبة الجديدة أنجزت ثلاثة أمور مفصلية: 


٠‏ تكريس مركزية المؤسسة الدينية في الفاعلية السياسية الشيعية التي ستکون» منذ تلك 
cA aa ll‏ مقصورة على النخبة الدينية (والمرجعية تحديدًا)؛ فقد وُلِدت هذه النخبة الجديدة من داخل 
دائرة المرجعية الدينية (أبناء مراجع ورجال دين شباب على نحو ما نقدم). وقبل cella‏ كانت 
المؤسسة الدينية عنصرًا من عناصر عدة في «المجال السياسي الشيعي» CJ)‏ جاز استعمال هذا 
التعبير)» إلى جانب النخب المدينية والبيروقراطية والمثقفين والزعامات العشائرية. ولکن» مع 
صعود النخبة الدينية - السياسية (أو النخبة الحزبية الدينية» على نحو أدق)» انتهت كل فئات النخب 
الشيعية السالفة» واحتكرت النخبة الأخيرة المشهد الشيعي احتكارًا LG‏ وبهذا المنطق» قد يكون 
نشوء النخبة الحزبية الدينية تعبيرًا عن رغبة المؤسسة الدينية في مركزة الفاعلية السياسية الشيعية 
بيدهاء وهي نزعة قديمة aged Lay‏ إلى بواكير تأسيس الدولةء أو قد يكون لجوءًا من المجتمع 
الشيعي» Ley‏ أن للمؤسسة الدينية قدرة على التعبئة العامة. 


٠‏ قاد هذا إلى تعريف الجماعة الشيعية بوصفها icha‏ دينية. وفي الحقيقةء يتداخل هذان 
الأمران (مركزية المؤسسة الدينية في الفاعلية السياسية الشيعية» وتعريف الهوية الشيعية بوصفها 
هوية دينية)» ويفضي أحدهما إلى الآخر. وقد ظل هذا الأمر متضمَتًا في كثير في الخطابات 
والوثائق الشيعية منذ ذلك الوقت. في مطلع السبعينيات من القرن العشرين» وفي ذروة الجدل على 
الدور السياسي للمؤسسة الدينية ورجال الدین» رفض محمد باقر الصدر (وهو أحد أبرز وجوه هذا 
الجيل) التفريق بين التشيع الروحي والتشيع السياسي؛ ذلك أن التشيع في أساس حركته سياسة222. 
وإذا كان هذا يعني المطابقة بين التشيع الديني والتشيع السياسيء فإنه سيعني» كذلك» المطابقة بين 
التشيع التاريخي والتشيع الحاضر. 


d^ ٠‏ تعریف الهوية الشيعية بوصفها هوية عابرة للحدود» على نحو ما تقدّم؛ حيث لا 
تقف الهوية الدينية عند حدود وطنية. كان الإسلام السياسي الشيعي يعمل على الدمج الطائفي لكل 
التنويعات المجتمعية الشيعية» ووضعها في نظام» ليس هير اركيًا عموديًا شبه مغلق» بل ذو مركزية 
أفقية (في الأقل على المستوى السياسي) يسيطر عليها رجال الدين. 
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الشيعية» من ثم» عابرة للحدود.‎ 


يمكن توضيح هذا الأمر من خلال ثلاثية (التشيع/الهوية الشيعية/المؤسسة الدينية)؛ حيث 
يمكن الفصل منهجیّا بين هذه الكيانات الثلاثة» ومن ثم اكتشاف أشكال التفاعل dis‏ لضبط حركة 
كل منها. 


Lil‏ التشيع فهو المذهب الديني» والحركة أو الدعوة العلوية ذات الطابع السياسي؛ بمعنى أنه 
مجموعة من المقولات الاعتقادية والسردية عن التاريخ الديني (الإمامةء والمعاد» والنص على 
خلافة علي» والسقيفة» وتسلسل الأئمة). وأما المؤسسة الدينية» فهي المؤسسة المسؤولة عن Bale}‏ 
الانتاج اللاهوتي والسردي. وأما الهوية الشيعية فهي هوية حديثةء تسم الجماعات أو التكوينات 
الديموغرافية التي تتوحّدء في نقطة cle‏ حول السردية التاريخية للتشيع. 


ما قام به الإسلام السياسي الشيعي هو أنه حاول إبقاء الهوية الشيعية الحديثة في إطار التشيع 
التاريخي» أي في إطار سرديات التشيع التاريخية» وعرّفها بوصفها هوية عابرة للحدود؛ ما يعني 
Ll‏ تقوم» أساسّاء على الرابطة الدينية والسردية الدينية» وهو الأمر الذي فوّض إلى رجال الدين 
الشيعة أداء الدور المركزي في الفاعلية السياسية الشيعية. 


كانت المسألة الطائفية وعلاقة الشيعة بالدولة وبمؤسسة الحكم حاضرتين منذ تأسيس الدولة» 
ولم تغيبا في أي لحظة. وفي أحيان كثيرة» كان يجري إعادة تعريف أزمات أو نزاعات ذات خلفيات 
شتی» اقتصادية مثلاء على آنها نزاع طانفي» على نحو ما حدث في انتفاضة عام 1935. ما كان 
يجعل إعادة التعريف هذه ممكنة أن هذه النزاعات كانت تحدث في سياق شعور » جزني أو عام» 
باختلال العلاقة بين الشيعة والدولة. ما ما حدث مع نشوء النخبة الرابعة في الخمسینیات» فهو ليس 


منعطفا في مشكلة علاقة الشيعة بالدولة» ولم يبدأ من مشاعر المظلومية بل هو الشعور الذي بنته 
هذه النخبة بفشل النخب الشيعية التقليدية في الوفاء بمطالب الشيعة. 


لقد تزامنت و لادة النخبة الشيعية الاسلامية الجديدة مع التحولات الجذرية التي شهدتها البلاد 
بعد عام ۰1958 وانتهت إلى اقامة دولة شمولية وسيطرة العسکر على المجال السياسي» ثم اغلاق 
المجال السياسي غلقا يكاد يكون كاملا خلال حقبة حکم البعث )2003-1968( ونشوء تسلطية 
متجبرة» سیطر معها حزب محدد على السلطة. 


وبسبب «موت السياسة»» وسيطرة النخب الدينية على التعبیر و الفاعلية الشیعیین» لم نعد 
نملك تصورًا عن طبيعة النخب الشيعية ما بعد عام 1958؛ أي النخب التي تعبّر عن هوية شيعيةء 
بل لم نعد Gy ald‏ على بناء خطاطة كالخطاطة الثلاثية التي تصدّف النخب الشيعية في العراق 
الملكي» ولم تنثج در اسات عن طبيعة هذه النخب. 


وشهدت الحوزة نفسها هدوءًا في ربع القرن الذي أعقب إعدام محمد باقر الصدر (1980). 
ولم يتحرك تاريخ المؤسسة الدينية الشيعية في العراق من جديد إلا مع الاحتلال الأميركي عام 
3 الاستثناء الوحيد الذي اخترق هدوء الثمانينيات والتسعينيات هو ظاهرة محمد الصدرء 
القادم» هو کدلك» من داخل المؤسسة الدينية. 


كانت المهمة الاکثر آهمية لهذه النخبة هي تأسیس حزب سياسي إسلامي شيعيء تجِسّد في 
حزب الدعوة الاسلامية. وللمرة الاولی» يجري تأسیس تنظيم سياسي بستند إلى الهوية الشيعية 
حصرًا. وقبل ذلك» كان الشيعة عنصرًا فاعلا وموسْسّا في سائر التجربة الحزبية في العراق. وعلی 
الرغم من أن التنظيمات السياسية الاسلامية الشيعية وصفت نفسها ب «الاسلامیة»» ولم تستعمل 
وصف «الشيعية»» فانها كانت lae‏ مقصورة على الشيعة» وعلی ارتباط ما بالمؤسسة الدينية 
الشيعية» وتدريجيّاء تمحورت حرکنها على مطالب الجماعة الشيعيةء فضلا عن تبنیها فكرة الدولة 
الاسلامية بالصياغة الشيعية. 


يجري الحدیث. دائمّاء عن أن حزب الدعوة كان محاولة لانشاء نسخة شيعية من الاخوان 
المسلمین. ومع ذلك يبدو أن آنموذج الأحزاب العابرة للحدود كان مؤثرًاء ولا سیما الأحزاب 
اليسارية و القومية. وهکذاء لم ينشأ حزب الدعوة حزبًا عراقيًاء بقدر ما كان حزبًا شيعيّاء وعلی نحو 


أكثر دقة» Gja‏ شيعيًا عربيًا؛ فلم يكن في القیادات المؤسّسة للحزب وفي قواعده الا عدد ضئيل من 
الایر انیین» وهم مستعربون» وکان هناك عرب من لبنان و الخلیج» إلى جانب العر اقیین» قاموا بدور 
مركزي» على المستوی التنظيمي والايديولوجي. وهذه هي المرة الاولی التي یقوم فیها شيعة عرب 
غير عراقيين بدور في الفاعلية السياسية الاسلامية الشيعية في العراق؛ فقبل ذلك» حين لم تكن ثمة 
تنظيمات سياسية شيعية» ولم يكن في المجال السياسي الإسلامي الشيعي في العراق سوى المؤسسة 
الدينية التقليدية» لم يكن ثمة أي دور للعرب غير العراقيين. وهذا يعني أن هذا الفضاء (الحزبي) هو 
الفضاء الوحيد الذي استطاع فيه عرب شيعة من غير العراقيين الانخراط في الفاعلية السياسية 
الشيعية؛ لأنه هو - وليس الحوزة في دورها السياسي - الذي تعامل مع الهوية الشيعية بوصفها GL‏ 


أوسع وأبعد من حدود العراق. 


هذا وفي الوقت الذي al‏ يكن حزب الدعوة مفتوخا للعراقيين: غير الشيعة» كان مفتوخا 


مرة آخری. لم تكن هذه الحركة (اعادة تعریف الهوية الشيعية بوصفها هوية عابرة للحدود) 
خر اک t‏ الحركة لته تیاه Be‏ ریت امه eerie dud‏ من Aid CDS‏ 
العراقية)» بل إنها تكشف» في الحقيقة» عن تعارض أساسي حکم المجتمع الشيعي في العراق» ولم 
یحدت التعبیر الاکثر صراحة عنه الا في نهاية الخمسینیات» وهو التعارض بين الهوية الشيعية 
والهوية الوطنية؛ بين أن يُعرّف المجتمع الشيعي بوصفه ذا هوية فرعية وتنويعًا اجتماعیّا داخل 
الهوية العراقية» أو بوصفه ذا هوية دينية آوسع وأكبر من العراق. 


یتضمن التحول فى تعریف الهوية الشيعية تحولا بين نظامین: من «سیاسات الهویة» إلى 
النظام الطائفي. 


نحن نتبنی» هناء تمييزًا بين سياسات الهوية وبين النظام الطائفي. فسياسات الهوية هي 
خطاب و/أو فعل سياسي أو اجتماعي» يكون محکومّا أو منطلقا من مشاعر هوية ماء أبعد من الهوية 
الوطنيةء أو أدنى منهاء بأي درجة كانت. ويكون هذاء في العادة. مصاحبًا لأفعال سياسية تقوم بها 
الأطراف نفسهاء تستند إلى الهوية الوطنية. آما النظام الطاتفي» فهو يخلص من المزاوجة بين 
الهويتين الوطنية وما دون/ما فوق الوطنية» لصالح الهوية الأخيرة» cs)‏ بالأحرىء تكون الهوية 
الأخيرة أساس حراكه السياسي» کمن يرفض الاعتراف بالهوية الوطنيةء يعتقد أن هناك هوية شيعية 


عابرة للحدود. ویدخل في هذا تشکیل نظام على آساس جمع الهویات الطالفية؛ بمعنی أنه لا یمکن 
تعریف عناصر هذا النظام الا بالهوية الطائفية. 


قد یکون هناك إشكال أو صعوبة في تحدید أن هذه الديناميكية السياسية أساسها الهوية ما 


ك T‏ رما يمكق gh‏ تسب إل EN‏ ناگی 


لم تنقطع سیاسات الهوية في العراق الحدیث؛ بمعنی أن الحراك السياسي كانت نتحکم فيهء 
أو تؤثرء آحیاناه مشاعر هووية الإثنية (كحالة الهویتین العربية والکردية» وهو آمر شدید الوضوح)؛ 
أو طالفية؛ فالموقف من قانون التجنید الالزامي» أو اعادة تعریف المشكلة العشائرية في الفرات 
الاوسط بوصفها مشكلة طائفيّة (انتفاضة عام 1935( أو الموقف من ساطع الحصريء أو مشكلة 
النصولي» أو الصراع على رواية ثورة العشرین. أمثلة تكشف كلها مشاعر طالفية. وکان الشعور 
بوجود امتیازات لطائفة على حساب آخری قائمًا ومستمرٌّا. ودائمّاء كان ثمة اتهام للشيعة بأنهم 


موالون لایران؛ غير أن هذه المظاهر في تقديري» جزء من سیاسات الهوية. 
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المتوئب لفشل بناء الأمة؛ بمعنی أن الانتقال من الحفل الأول إلى الثاني قد یکون طبیعیّا وضروريًاء 
إذا حدث خلل في نظام لدارة الهویات القائمة؛ ومن ك بكرن الحقل الثاني حلا للمول. 


سادسًا: الهوية الشيعية ومولد الاسلام السياسي الشيعي 


يُجمل فالح عبد الجبار الاتجاهات العامة التي سیطرت على در اسة الاسلام السياسي الشيعي 
وتفسیره» في ثلاث مقاربات أساسية: المقاربة الطالفية التي تفسّره بوصفه جزءًا من علاقة بين أقلية 
ستية مضطهدة وأغلبية شيعية مضطهدة» والمقاربة الجوهرانية الثقافية التي ترى فيه جزءًا من 
ردّات الفعل على موجات التحدیث في العالم ما بعد الكولونيالي و المقاربة البنيوية السياقية التي 
تفسّره من خلال أنماط التمییز والأوضاع الاجتماعية و الاقتصادية السائدة223. 


هذه المقاربات ذات طابع كلاني بنيوي؛ بمعنی آنها (آو بعضها) جزء من مقاربات عامة 
لتفسیر سائر حرکات الاسلام السياسي. وقد تبنت الأعمال البحثية اللاحقة مقاربات ریما لا یغطیها 


هذا التصنیف الثلاثي؛ لأنها غير معنية بتفسیر نشوء الاسلام السياسي الشيعي بقدر ما آنها تحاول أن 
تفهم آلیات عمله الداخليةء مع أن هذه في حد ذاتها قد تبطن روية للعلاقات الشيعية البينية» ولا سیما 
مع ظهور مفهوم الشبکات العابرة للحدود224. وفضلا عن هذاء هناك قدر أكبر من المقاربات 
التفصيلية أو الخاصة بالعراق» والتي تفسّر نشوء الاسلام السياسي الشيعي فيه من خلال المعطیات 
السياقية العراقية» وهي لا تدعي آنها كلانية» كما أنهاء إلى حد بعید» لا يمكن أن تندرج في تصنیف 
النماذج التفسيرية الثلائة السالف. من هذه التفسیرات السياقية» على سبیل المثال» أن الاسلام 
السياسي الشيعي هو محاولة من الموسسة الدينية لاستعادة فاعلیتها التي فقدنها مع مواجهة 
البريطانيين لها223. 


من عوامل نشأة الاسلام السياسي إحساس «الناشطین الاسلامیین» بسيطرة التنظیمات 
اليسارية و القومية على المجال السياسي» وضعف وجود التنظیمات الاسلامية» أو بالاحری انعدامها. 
ولعل هذا الأمر يبدو آشذ وضوخا في التجربة العراقية؛ بسبب حجم حضور الاحزاب اليسارية 
والقومية» في حين لم يكن ثمة أي تنظيم اسلامي. ولذلك» وضعت تعبیر «الناشطین الاسلامیین» بين 
علامتي تنصيصء فهؤلاء الناشطون هم رجال الدین» القادمون من داخل المؤسسة الدينية الذين 
اعتراهم القلق من انتشار التنظيمات اليسارية والقومية» وانعدام نظير إسلامي لها. 

في الحقيقةء لم يكن La‏ نشاط إسلامي خارج إطار المؤسسة الدينية إلا مع تلك النخبة 
السياسية التي صنعها حزب الدعوة. 

يكتب عز Guill‏ الجزائري» وهو رجل دين يوصف بأنه مؤسس أول تنظيم سياسي إسلامي 
شيعيء في مذكراته» أن مرحلة ما بعد الحرب العالمية الثانية حملت مخاض تحوّل عن الأنظمة 
i al‏ التي خلفها الاستقلال عن الاستعمار» غير of‏ النضال فى هذا المجال» بحسب dalb‏ 


الجز انري» تقوده النخب اليسارية والقومية» ولا حضور لاجسلامیین فیه. من هناء كان یسعی لتشکیل 
تنظیم سياسي اسلامي ینافس التتظیمات اليسارية والقومية226. 


إن الشعور بفراغ التتظیمات الاسلامية كان ینفتح سریعا على السؤال عن دور الشيعة ولا 


سیما بعد تأسیس جماعة الاخوان المسلمین في مصر في عام ۰1928 ومشاركة الکثیر من الشيعة 
فيهاء بسبب فراغ المجال السياسي الاسلامي الشيعي. 


ویتفرع من هذا السجال سجال منهجي آخر؛ فقد آثار انجرار الاسلام السياسي الشيعي إلى 
لتعبیر الطائفي جدالا أكاديميًا واسعًا على تعریفه» يدور على |شكالية ما إذا كان تعبيرًا عن نزعة 
أصولية» أم أنه تعبير طائفي؛ بمعنى أن وظيفته الأساسية هي التعبير عن الهوية الشيعية» وليست 
موقفا أصوليًا. 


الأصولية والطائفية «حالتان متمايزتان في أصولهما وإستراتيجيتهما»227. 


كانت الأطروحة الأساسية لجويس ويليء في كتابها الحركة الإسلامية الشيعية في العراق - 
وهو asl‏ الكتب المبكرة عن الموضوع - هي رفض فكرة أن الاسلام السياسي الشيعي اصطبغ 
بنزعة طائفية» وأنه - alla‏ حال سائر الإسلام السياسي - نشا موقفا من الحداثة» ny‏ عن أصولية 
إسلامية» وظل هكذاء وأن «طائفيته المفترضت» هي نتاج البروباغاندا المناهضة له228, في حين 
يرى فالح عبد الجبار أنه «مزيج فريد لتينك الحالتين»229. 


إن تحديد هذا التركيب (الأصولية والطائفية) ضروريء في تقديريء لفهم جوهر الاسلام 
السياسي الشيعيء الذي لم يكن موقفه من التحديث قشرة زائفة لجوهر طائفيء ولا كان تحوؤّله إلى 
حامل للدعوة الشيعية عرّضًا لجوهره الأصوليء بل إن الاثنين يشكلان وجهيه المتراكبين. ودائمًا ما 
كانت الإسلاموية الأصولية في المجتمعات المنقسمة طائفيًا ذات تعبير طائفي (حالتا سورية ولبنان). 


المهم» هناء أنه حتى إذا كانت هذه العوامل» كلها أو بعضهاء حزمة متداخلة أفضت إلى 
نشوء الاسلام السياسي الشيعيء فان هذه التفسیرات» في النهاية» لم تتعامل dea‏ بوصفه «جرمًا 
أيديولوجيًا («R3 LY‏ هبط مصادفة في العصر الحديث» ails‏ لا علاقة له بالحداثة سوى أنه 
يستعمل أدواتهاء بل تعاملت معه بوصفه «ردة فعل»» آنيّة وحديثة» وأن «الأيديولوجي» فيه یخص 
المحتوى الثيوقراطيء وليس النزعة الأصولية الناتجة لمواجهة التحديث الغربي النزعة. 

قد نتفق» هناء مع هذه التفسيرات. وما نقدمه من تفسيرات» في الحقيقةء يدور في الدائرة 


نفسهاء غير أننا نتفق (ونلخُص) أن الحركات الإسلامية لم تنشأ لدواع أيديولوجية؛ بمعنى أنها تعبير 
عن مسعى حديث لمشروع قديم بإقامة دولة إسلامية. ودائمّاء كان ثمة عامل ثقافي في نشأة الحركات 


الاسلامية. وهذا يعني أن الایدیولوجیا الثیوقراطية هي امتداد للعامل الثقافي» ولیست أصلا أو 
مصدر | للحركات: الاسلامية. 


إن کون الاسلام مصدرًا لهذه الحرکات يتضمن اختیارات عدة (الإسلام بوصفه مواجهًا 
للغرب. أو من حيث هو هوية غالبة في سياق التعدد المجتمعي» أو بوصفه Lio‏ «أو من مکونات» 
الهوية الوطنية» أو بوصفه شريعة وطريقة حیاة» أو غير ذلك). وهذا يعني أن الایدیولوجیا 
الثيوقراطية لم نکن الا اختيارًا واحدّاء ولیست الاختیار الوحید لتوصیف الحرکات الاسلامية, وحتی 
إذا كانت هذه الحرکات تتبنى الشريعة في مواجهة العلمانية والقانون الوضعي, فان هذا لا يخرج 
عن کونه موقفا ثقافيًا. في حالتي ترکیا وتونس» كانت الحرکات الاسلامية تعبيرًا عن استعادة 
المكوّن الاسلامي في الهوية الوطنية الذي فرّطت فيه آنظمة علمانية مغربنة. وفي حالة تنظیمات 
الاسلام السياسي في المشرق العربي (ولا Lee‏ العراق وسوریة)» فانها ليست تکوینات أيديولوجية 
بقدر ما هي فواعل طانفية» وأنها - إلى حد بعید - نتاج السیاق الطاتفي» على ما سنوضح. 


يقدّم الاسلام السياسي الشيعي (وفي صدارته حزب الدعوة الاسلامية) سردية عن نفسه بأنه 
نشأ لمواجهة المد اليساري المتصاعد في المجتمع العراقي. و المقصود ب «المد اليساري» clia‏ على 
نحو تفصيلي» توسع الحزب الشيوعي pall‏ اقي وتمدده» ولا سيما خلال حقبة الخمسینیات ولیس قبل 
calli‏ على الرغم من أن نشأة الحزب الشيوعي ترجع إلى عام 1934 و أن بواکیر الحركة اليسارية 
في العراق تسبق هذا التاریخ. وأحسب آننا يجب أن نتعامل مع هذه السردية بجدية» ولا سيما أن 
التمظهر الأكبر للإسلام السياسي الشيعي (حزب الدعوة) ظهر مباشرة بعد ثورة عام 1958. یقول 
طالب الرفاعي» وهو آحد مؤسسي حزب الدعوة الاسلامية: «انفجر الوضع في صبيحة یوم 14 
تموز (يوليو) 1958 وانقلبت السياسة رأسًا على عقب [...] وجاء المد الشيوعي قویّا کالسیل؛ 
وحتی هذه اللحظة ليس لدینا تنظيم» ولا شيء اسمه حزب الدعوة؛ لا الاسم ولا الكيان» ولا حتی 
فكرة تأسيسه على الاطلاق. كانت شعبية عبد الکریم قاسم طاغية» وقوة الحزب الشيوعي مؤثرة في 
المجتمع؛ فحينها طرحت أمامنا مهام جديدة» أولها وأهمها كيف Gl‏ مواجهة هذا التغيير»230. ولذلك» 
يجري Laila‏ الحديث عن تواطؤ بين حزب البعث وحزب الدعوة الناشئ آننذ» أو حتى أوساط داخل 
المرجعية في النجف» لضرب الحزب الشيوعيء منذ أواخر حقبة قاسم» وعلى نحو ما تجسد في 
انقلاب شباط/فبراير 1963» وما أعقبه من انتقامات لحقت أعدادًا كبيرة من الشيوعيين. 


یمکن أن تندر ج هذه السردية في المقاربة الثقافوية التفسيرية بحسب تصنیف فالح عبد 
الجبار. ولا شك في أن العامل الأساسي لنشأة الاسلام السياسي الشيعي أو التفکیر الأول في هذا 
الاتجاه في أواخر الأربعینیات ومطلع الخمسینیات يشبه العامل الأساسي لنشأة الاسلام السياسي 
c uil‏ وهو ردة فعل على موجات التحدیث و الغربنة التي تعرضت لها مجتمعات المنطقة ما بعد 
الحادث الاستعماري. یظهر هذاء بوضوح» في سائر كتب التأریخ والمذکرات التي کتبها فاعلون 
اسلامیون ورجال دين عن تلك المرحلة؛ إذ كان نمة ترکیز متکرر على ضرورة الوقوف في وجه 
المد الالحادي. وهذا يعني أنه كان ثمة مكوّن أصولي اسلامي یتعلق بالهوية الاسلامية (ولیس 
الهوية الشیعیة)» یقف وراء نشأة الاسلام السياسي الشيعي. 


غير أن هذا العامل لم يكن الوحید» فسردیات الاسلام السياسي الشيعي نفسها تذکر عوامل 
آخری؛ منها أن فكرة إنشاء حزب شيعي كانت رانجة في النجف في الخمسینیات» كما يصرح بذلك 
السيد طالب الرفاعي الذي يقول إن مهدي الحکیم» نجل المرجع محسن الحکیم» طرح الفكرة أكثر 
من مرة» خلال الخمسينيات. ويبدو الأمرء بهذه ca gas‏ سعيًا للبحث عن «نسخة شيعية» من جماعة 
الإخوان المسلمين. وبالتأکید» هذا الأمر واحد من العوامل التي ارتبطت بنشوء الإسلام السياسي 
الشيعي المبكر وتطوراته اللاحقة. وإلى سنوات» ظل أنموذج الإخوان المسلمين أنموذجًا ملهمًا 
لحزب الدعوة» سواء في البنية التنظيمية» أو الأيديولوجية. وکذلك» كان انضمام عدد من الشباب 
الشيعة إلى التنظيمات الاسلامية السّنية (ولا سيّما الإخوان المسلمون وحزب التحرير) تعبيرًا عن 
السعي لإيجاد طرف سياسي آخرء مختلف ونقيض للتيارين المسيطرين على الساحة السياسية آنئذ: 
الشيوعي والقومي231» قبل أن ينفصل هولاء» مع نشوء حزب الدعوة» وقد أصبح كثير منهم 
عناصر قيادية وتنظيمية أساسية في الحزب. 

يبقى السؤال عن السياق الذي شهد ولادة فكرة الحزب الشيعيء والتوقيت (الخمسينيات)» 
وتحت أي ضغط سوالا أساسيًا لا تجيب عنه العوامل السالفة الذكرء فتلك اللحظة لم تكن لحظة 
اعتباطية؛ فهي أبعد من المواجهة الأيديولوجية» وأبعد من تشييع أنموذج الإخوان» وأوسع وأبعد من 
نشوء حزب الدعوة الاسلامية آواخر الخمسینیات» وهي التجربة الحزبية الشيعية الاهم وإن الأمر 
كذلك أبعد من نشوء جمعية الشباب المسلم التي أَسّسها الشيخ je‏ الدين الجزائري في النجف عام 
2 ويور خ لها بوصفها أول تنظيم سياسي إسلامي شيعي. 


«JI gual‏ هنا: al‏ ولد ول حزب سياسي شيعي في عام ۰1958 ولیس قبل ذلك» و العراق شهد 
موجات تحدیث ضخمة؟ ومتی آصبح التعبیر عن الهوية الشيعية هو الغاية الاساسية (أو غاية 
أساسية) للإسلام السياسي الشيعي؟ وفي أي سیاق؟ 


بالتأكيد» هناك عوامل آخری Y‏ تشرحها التصنیفات السالفة» وفي صدارتها التحولات 
الاقليمية؛ إذ ولدت الانقلابات العسكرية وسقوط أنظمة ما بعد الاستعمار زولا سیّما في مصر) 
شعورًا بأن النظام سینهار» ما يقتضي تهينة الجماعة الشيعية لإعادة تعریف الدولة. يروي مهدي 
الحکیم في مذكراته أن coll‏ محسن الحکیم «بدأ كذلك بالتفکیر في جمع الشخصیات السياسية الشيعية 
أمثال صالح جبر والسيد جریو وضیاء جعفر وغیر هم وذلك بقصد إلغاء حالة التفرق و أن المصلحة 
تقتضي الجمع. وکان ذلك المسعی في بداية الخمسینیات. قبل حوادث السویس - 1956 - GY‏ السید 
كان يشعر بوجود بداية لتحرك طاری في العراق»232. 


ولعل asd‏ العوامل الأساسية» clin‏ أن النجف بدأ یتبلور لدیها موقف واضح من نظام الحکم 
القائم ما بعد عام 1958. وفي الحقيقة» قد یعود هذا الموقف إلى ما قبل عام ۰1958 غير أنه لم يكن 
موقفا pa‏ 125 آنذاك» بل كان أحيانًا موقفا متعارضًا. وهذا التعارض ناتج من الحركة المتعارضة 
داخل المؤسسة الدينية الشيعية التي حاولث وصفها فيما تقدم (التعارض بين تعريق الحوزة والهوية 
الشيعية واعتبار الهوية الشيعية عابرة للحدود وأوسع من الهوية العراقية). 


يذكر طالب الرفاعي أن مهدي الحكيم - وهو الشخص الأهم في تأسيس الإسلام السياسي 
الشيعي» بحسب ما يبدو من كل المذكرات التي تخص تأسيسه - كان كثير التذمر من طائفية الحکم 
وأن الحقبة الثانية من العراق الملكي 1958-1946 شهدت تزايد الحديث عن طائفية الحکم» على 
الرغم من أن هذه الحقبة شهدت Lats gb‏ في التمثيل السياسي الشيعي (فارتفعت» بحسب أرقام بطاطوء 
نسبة التمثيل الشيعي في المناصب الوزارية من نحو 18 في المئة في العشرينيات إلى نحو 35 في 
المئة في الحقبة الثانية233» والحقبة الثانية هي التي شهدت اختيار 4 رؤساء وزارات من الشيعة)» 
هذا فضلا عن أن هذه الحقبة شهدت علاقات مصاهرةء وصلات سياسية بين العائلة المالكة 
والأرستقراطية الشيعية. ومن ثم» يبدو لي السؤال عن مصدر الشعور بطائفية الحكم سؤالًا 
ضروريًا: هل يعكس واقعًا فعلیّ؟ هل كان ثمة تكريس ل «هوية ستية» للدولةء يتوّج المشروع الذي 


بدأه ١‏ لضباط pill‏ پفیون منذ و اسط الثلائینیات» ويوازي توسیع مساحه التمثيل الشيعي» في الوقت 
نفسه؟ أيكون هذا الشعور شعورًا شيعيًا Ue‏ أم رؤية النخبة الدينية؟ 


في الحقيقة» كانت هذه الرؤية موجودة قبل الخمسينيات» وداخل المؤسسة الدينية» وقد 
عكستها وثائق كثيرة؛ منها فتاوى تحريم العمل في مؤسسات الدولة الناشئة» ومنها وثيقة «مطالب 
الشيعة» التي نقدم ذكرهاء والتي صاغها الشيخ محمد حسين كاشف الغطاءء عام 1935 الا أن هذه 
الرؤية لم تكن dale‏ ولا بالدرجة نفسها عند الجمیع» أو في الحقب المختلفة. وفي تقديري» شهدت 
حقبة ما بعد الحرب العالمية الثانية قبولا ضمنيًا من النجف بنظام الدولة القائم» ولم يكن للنجف دور 
SX‏ في تلك الحقبة التي كانت تمور بالأحداث السياسية (من وثبة عام 1948» وقضية فلسطين» 
مرورًا بإعدام قادة بعض الأحزاب السياسية» وصولا إلى حلف بغداد» وإلغاء نتائج انتخابات عام 
4 والعدوان الثلاثي على مصرء وتشكيل الجبهات المعارضة لنظام الحكم). وعلى وجه الدقف 
وحتى لو كانت النجف تعتقد» ضمنيًاء بطائفية الحکم» أو ضعف تمثيل الشيعة فيه» فان فكرة تشكيل 
ردة فعل سياسية على هذه الطائفية لم تتشكل إلا لدى رجال الدين الذين سيتولون تشكيل الإسلام 
السياسي» وتعريف الهوية الشيعية هوية ple‏ للحدود. وفي هذا الإطارء ينبغي أن ped‏ شكوى 


مهدي الحكيم. 


أما موقف المؤسسة الدينية التقليدية» وليس رجال الدين الحركيين الشباب» فسيظهر مباشرة 
بعد عام 1958؛ إذ بدا للمؤسسة الدينية الشيعية أن مؤسسة الحكم وقعت تحت تأثير المد اليساري 
الذي ظهر من خلال قوانين وإجراءات مسّت النجف مباشرة (ولا سيّما قانوتا الإصلاح الزراعي 
والأحوال الشخصية)» هذا فضلا عن أن ثورة عام 1958 نسفت ما يمكن تسميته «التفاهم الضمني» 
بين النظام الملكي ومرجعية النجف. ولذلك» تأسست في النجف» منذ أواخر عام 1958» «لجنة 
العلماء» التي ضمّت كبار مراجع النجف» وكان هدفها المباشر مواجهة الثورة وما يمكن أن تفضي 


إليه من تغيرات اجتماعية. 


دائمّاء Se‏ «لجنة العلماء» هذه من الممهدات التي قادت إلى تأسيس حزب الدعوة. غير أنني 
آرسم خطوطا دقيقة فاصلة بين طرفي هذه الحركة المتعارضة؛ فحيث أنسب إلى تيار الهوية العابرة 
للحدود فكرة مواجهة طائفية الحكم» أنسب تشكيل «لجنة العلماء» إلى التيار التقليدي (تيار تعريق 
الهوية الشيعية). 


في کل الاحوال» خلفت AE‏ الخمسینیات ومطالم الستینیات موقفا y Gals‏ واضئا من نظام 
الحکم لدی النجف» حتی إن كان هذا الموقف يُستمّد من مصادر متباينة. 


المهم هناء أن هذا الموقف» في مفاصل كثيرة منه» كان ذا صلة بالهوية الشيعية؛ سواء ارث 
الشکوی من طائفية الحكم» أو الاجراءات التي مسّت النجف مباشرة. 


كان الموقف الأصولي یختلط بنز de‏ طائفية؛ بمعنی أن الشعور بالهوية الشيعية كان حاضرًا 
في كل هذا الحراك» وان el‏ يكن مرکزیا. 


بكلمة مكثفةء لم تكن غاية الحراك الأول المؤسّس للإسلام السياسي الشيعي هي التعبير عن 
الهوية الشيعية» بقدر ما كانت محاولة لصياغة نزعة أصولية إسلامية في وجه التحديث المغربن. 
ومع ذلك» يمكن القول» على الاطلاق إن الشعور بالهوية الشيعية كان موجودا في أساس منطق 
الإسلام السياسي الشيعي» ولا سيّما بسبب الدور الذي أدته المرجعية في هذا المنشأ؛ إذ إن مؤسسي 
الإسلام السياسي الشيعي جاؤوا من cal‏ مؤسسة المرجعية (أبناء مراجع كبارء أو رجال دين شباب» 
أو من الخط الثاني). والمرجعية تسلك بوصفها حامية الهوية الشيعية. وإذا كان عدد من الشيعة انضم 
إلى الإخوان المسلمين أو حزب pail‏ فان جلهم أتى من خارج دائرة المرجعية» في حين أن 
الجيل القيادي Gat gall‏ لحزب الدعوة كان يرى انضمام الشيعة إلى هذه الأحزاب خطأ. يروي مهدي 
الحكيم كيف أن عارف البصري (وهو أحد قياديي حزب الدعوة» ممن كانوا قبل تأسيس الحزب 
أعضاء في حزب التحريرء مع أنه شيعي) عاد Las‏ لارتباطه بحركة من خارج إسلام dal‏ 
البیت 234 


كانت النخب الطائفية ذات المصلحة تسعی GY‏ تسهم في (أو تحتکر) الحراك نحو Bale}‏ 
تعریف الدولة و السلطة وشکلهما» ما بعد الهزات التي يتعرض لها النظام السياسي؛ من جهة أن 
الهوية الطائفية هي المجال الوظيفي لهذه النخب. وهذا ما حصل في العراق. 


وقفت المقاربات التي نتاولت الاسلام السياسي الشيعي عند التفسیر» من دون أن ترکز على 
الأدوات (المفهومية في الأغلب) التي استعملها في ردة فعله» وما أنتجه لاحقا من مفاهیم وتصورات 
وتوجهات» ومن دون أن توضح الآثار التي يتركها الاسلام السياسي الشيعي نفسه لاحقا. أي 
التفاعلات الخطابية التي تخلف بدورها أطرًا للفهم ولتفسیر العالم, 


ان Je‏ 2ا من هذه المقاربات الموصوفة هوء فى الحقيقة» مما خلفه الاسلام السياسي الشيعي 
نفسه من تفسيرات. على سبیل «Sell‏ يعزو بیتر سلوغلت وماریون فاروق سلوغلت المقاربة 
الطانفية لتاریخ العراق» التي تتضمن فكرة صراع بين أقلية ستية حاکمة و Aule]‏ شيعية محكومة 
ومضطهدة» إلى «أغلب التحلیلات التاريخية والسياسية لتاریخ العراق الراهن والمعاصر» التي 
ینجزها آکادیمیون غربیون متخصصون*233» في حين یکشف أي تنقيب في وثائق الاسلام السياسي 
الشيعي أن هذه المقاربة هي من صناعة هذا الأخیر؛ بمعنی أنه هو الذي تبنی الصياغة الخطابية ل 
«الاختلالات»» ومن ثم تفسیر ها بأنها lai‏ من العلاقات الطائفية» بين طائفة حاکمة وطائفة 
ess‏ ما 

بقدر ما يهمني التفاعل بين الوقائم والخطاب» تهمني الاشارة إلى أن الإسلام السياسي 
الشيعي كان - حاله حال الاسلام السياسي عمومّا - فضاء Galata!‏ ولکن هذا الفضاء الاحتجاجي 
لیس كيانًا سلبيًاء بل إنه اشتّق من وقائع التمییز والاختلالات الاجتماعية Ary)‏ تفسيرية معممة. ومن 
ثم» كانت الاختلالات الاجتماعية التي تحاول أن نتأطر بفضاء یعطیها معنى» یتفاعل معها خطاب 
ينتج رؤية تفسيرية» لا نکون قادرین على رؤية الاختلالات الاجتماعية وفهمها والتعامل معها 
خارجه. 


لعل مثال انتفاضة الفرات الاوسط عام 1935 (الذي تکرر ذکره كثيرًا في هذه الدر اسة) 
یستطیع أن يشر ح بکفاءة هذه العلاقة. 

لذلك» ركزناء في تفسیر نشاة الاسلام السياسي الشيعي» علی العناصر التي تطورت إلى 
آدوات استعملها وطوّرها إلى توجهات لاحقة» و لا سیما عنصر الهوية. 


خاتمة: في جیوستر اتيجية الهوية الشيعية 
us‏ کلیفورد غیرتز أن «الروابط الوشانجية» (Primordials)‏ - مع آنها نقف ald ite‏ 


بناء الأمة؛ إذ یمکنها أن تقدّم نفسها بدیلا من LA‏ - نقوی مع الحداثةء فقد تفعّل» بوصفها قوی 
منظمة للسعي للسيطرة على المجال العام و gall‏ )2364 


T3‏ درسنا الهويات الطائفية في المشرق العربي أنموذجًاء يبدو لي الأمر Miel‏ من SE‏ هذه 
الهویات» في العصر الحدیث» هي نفسها الروابط الوشائجية التقليدية ilkia‏ مع الحداثة؛ ذلك C)‏ ثمة 
فارقا نوعيًا بين الهوية التي يفرضها نشارك اعتناق مذهب ديني معين» وتشارّك الإحساس بالانتماء 
إلى رابطة جماعية. وفي الحقيقة» يمكن القول على نحو عام إن الروابط الوشائجية يجري تحويلها 
جذريًا ونوعيًا مع الحداثة. 


لا تقف الروابط الوشائجية» في العالم ما قبل الحديث؛ عند حدود وطنية محددة؛ ولذلك فإنها 


تصطدم بالدولة الوطنية مع قيامها. وما يحدث لا يمكن اختزاله بأنها تتكيف للسيطرة على الدولة 
الوطنية» بل إنها يُعاد صياغتها وإنتاجها إنتاجًا جدیدا. 


كانت التصورات عن طبيعة علاقة شيعة العراق بالدول المتعاقبة في إيران» أو عدم تمييز 
الشيعة العراقيين» في السنوات الأولى ما بعد تشكيل الدولة العراقية الحديثة» بين الشيعة العرب 
والشيعة الإيرانيين» أو حتى شكل من أشكال الولاء الذي يربطهم بالدول التي تعاقبت على إيران» 


لتلك التصورات القديمة أم أمرًا مختلفا؟ وهل يمكن أن نصمّم تصنیفا لهذه التصورات يميّز بينها؟ 


الأمران مختلفان» في تصوّري. والعامل الحاسم والمميّز هو ظهور الدولة الوطنية بوصفها 
Duala‏ بين عالمين: العالم ما قبل الحديث والعالم الحديث. 


كانت التداخلات و الحدود بين الهويات الإثنية غير واضحة. وكانت المظاهرء التي ستوصف 
بدءًا من تسعينيات القرن العشرين Lal‏ «مظاهر فوق وطنية»» شائعة في العالم ما قبل الحديث. 
وهذا يفسرء أو يجعلنا نتفهم» معنى أن يتبنى الشاه القاجاري حماية المراقد المقدسة في كربلاء بعد 
الغزوات الوهابية في مطلع القرن التاسع عشر (إلى جانب التنافس مع الدولة العثمانية)» وتكون ردة 
فعل الدولة العثمانية قائمة على مقاربة أمنيةء لا على مبدأ «الولاء الوطني»237. حين قامت الدول 
الوطنية الحديثة في المنطقة مطلع القرن العشرین» واستندت فيها الهوية الوطنية إلى إثنية محددة 
ASSI)‏ العربية في حالة العراق)» بدأت العملية الجديدة التي كان عليها أن تضع الحدود الوطنية 
والإثنية معّاء فكان ينبغي التمييز بين العراقي والإيراني» وبين الفارسي والعربي. 


في تقديري» G‏ التداخل الذي حدث» في بعض الحالات في بدایات تشکیل Algal‏ بين 
العراقيين و الایرانیین» وردّات الفعل علیه» أو حتی الحملات المشكّكة في ولاء الشيعة العراقیین؛ 
ومدی مقبولية هذه الحملات وتسييسهاء 83 كله جزءًا من العملية الطويلة لرسم هذه الحدود. 


يُضاف إلى ذلك أن هذا يستند إلى ارث طویل من التداخل وعدم وضوح الحدود بين الهویات 
الإثنية في العالم ما قبل الحديث (ولا أقول: إرث طويل من العلاقات فوق الوطنية» لأنني لا أريد أن 
أصف الماضي من خلال ظاهرة مستقبلية؛ بمعنى أن هذا النمط من العلاقات هو نتاج alle‏ مغاير» 
وأن علاقات الماضي ما قبل الحديث تختلف تمامّا). 


من لد نکن di aot) ages S‏ الخدوده SUA WAS CAN‏ ااي EE‏ 
لوشانجية العابرة للحدود Shay‏ من الهوية الوطنية؛ ومن ثم» منافسًا لها ونقيضًا. 


أكثر من ذلك أن ولادة الهوية العابرة للحدود سوف تخرجها من عوامل ولادتهاء الداخلية 
والبنيوية» وتبدأ بصناعة سياقها الجيوستراتيجيء فتبدأ بالتحكم في تطورات الهوية عوامل Asa tS‏ 
لا داخلية فقط من دون أن يغلق هذا الجدل على علاقة هذه الهوية بالهوية الوطنية. 


المشهد لم يبلغ الختام بعد. 
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الفصل الخامس 
التشيّع العراقي بين المعرفة الطهرانية 
والوطنية العراقية ...... عقيل عباس 


i Pi 


مقدمه 


ارتبط التشیع الاثنا عشري أو الامامي» السائد في العراق وأجزاء آخری في العالم 
الاسلامي» بصلته الوثيقة والخاصة بالبیت النبوي بعد النبي محمد» ليس على أساس قيمة روحية أو 
اعتبارية Ale‏ فحسب. يمثلها أهل هذا البیت» تدعو لها النصوص الاسلامية المؤسّسة» قرآنية 
ونبوية» على نحو ما تری المدارس الفقهية AGM‏ بل بوصفه مصدر تشکیل معرفي ونفسي وحيدّاء 
یمنح التشيّع فرادته الدينية وشر عیته التاريخية235. 

يعني (al‏ فصل بين التشیع بوصفه Gus Gade‏ و«أهل البیت»» إلغاءً UG‏ لماهية التشيّع الذي 
تموضع بنيويّاء منذ ظهوره سیاسیّا في العقد الثاني من القرن الهجري الأول ونبلوره عقائديًا في 
أثناء العصر البويهي sl)‏ العصر العباسي التالث)» في فهم محدد ل «أهل البیت» لا تزال مفاعیله 
المعرفية و النفسية واضحة البروز والتأثیر في التشیع العراقي اليوم. 


يستند هذا الفهم إلى افتراضات أساسيةء طهرانية في جوهرهاء تُنظم التشيّع باعتباره روية 
عامة للكون» تدم أجوبة عن أسئلته الكبرى» وتقترح أدوارًا معينة للمؤمنين في الدراما الكونية التي 
تفترضها هذه الرؤية. تقسم هذه الافتراضات غير المعلنة المعرفة» ومعها تجربة الحياةء حيّزين 
متناقضين ومتصارعين: «الطاهر» و المدتس»» حيث ينتمي التشيّع الامامي إلى الأول» في حين 
يمثل الثاني المعارف والتجارب كلها المختلفة عنه أو المناقضة له التي تأتي من «الآخر» غير 
الإمامي. «الطاهر» هو حيّز الالهي أو السماوي» ذو المعرفة الكاملة والصحيحة والواثقف 


و«المدنس» هو حيّز البشري» حیث التجریب والأخطاء ونتانجها السيّئة» على الرغم من صدق النية 
و اخلاص الجهد غالبا. 


سترافق ثنائية الطاهر - المدئس التشيّع على مدی قرون» لتصبح سمته الأساسية. معرفيًا 
ونفسیا واجتماعيًا. 


على صعيد المنجز الهوياتي» ساهمت هذه الثنائية» بقدر معین» في تشکیل هوية خاصة 
للتشيّع» «حمته» في آخر المطاف من الذوبان في البحر السُني الواسع الذي أحاط التجمّعات الشيعية 
الصغيرة نسبيًا في العالم العربي. لكن على صعيد آخرء أذت هذه الثنائية إلى تأخير دخول «الشيعة 
العرب» في العراق خصوصاء في تجربة الحداثة الغربية المنشأ التي نقلتها إلى العالم العربي 
وأشرفت على تطبيقها نخب سُنية تنتمي» في المنظور التقليدي الشيعي» إلى «الجزء المدنس» من 
المعرفة. 

تتناول هذه الدراسة التشكيل المعرفي لهذه الرؤية الطهرانية» وتوضح Dj‏ وظيفة الآليات 
المعرفية التي رسّختها هذه الرؤية» عبر تأكيدها ثنائية «الطاهر» إزاء «المدنس»» هي تكريس 
انزواء الجمهور الشيعي العراقي عن التجارب المعرفية والمؤسساتية غير الشيعية» بسبب انتماء 
هذه التجارب إلى حيّز «المدنس»» الأمر الذي أعاق دخول الشيعة العراقيين في تجربة الدولة 
الحديثة» بما عنته من مفاهيم المواطنة والهوية الوطنية وبشرية التشريع والقانون وسواها من أدوات 
الحداثة ومفاهيمها الوافدة Us pac‏ من الغرب الأوروبي. ونتوقف الدراسة عند التحديات التي واجهتها 
هذه المنظومة الطهرانية و أنواع التکییف و المقاومة لآلياتها المعوّقة التي Lal‏ إليها الجمهور الشيعي 
العر اقي في اطار سعیه للانضواء في تجربة الحداثة العراقية. 


أولا: الطهر انية/الصياغة النظرية 
تبرز الطهر انية الشيعية بافتر اضانها الاساسية التي تحمل ارتيابًا عمیقا بالمعرفة البشريةء 
من خلال الاشتغالات النظرية الکبری التي اضطلع بها متخصصون دینیون dank‏ (علماء کلام 


وفقهاء ومفسرون ومورخون ومحدتون) في الفرنین الرابع والخامس الهجریین» في بغداد بالدرجة 
mo‏ تمحورت هذه الاشتغالات» إلى os‏ بعيد» حول مفهوم Jal»‏ البیت» ومفاعيله التاريخية 


والدينية والنصية والنفسية» لتصوغ من خلالهاء على نحو واضح ومتناسق ly lai‏ المنظومة 
العقاندية الشيعية المتعارف علیها حاليّاء Le‏ تتضمنه من مفاهیم جوهرية شيعيّاء وتحدیدا مفاهیم 
«الامامة» و «العصمة» و«الغيبة» التي Qui‏ العصب الرئیس للطهرانية الشیعیة239. وبسبب 
الارتباط العضوي لهذه المفاهیم الثلاثة بمفهوم «آهل البیت»» لا يمكن فهم الطهر انية الشيعية بمعزل 
عن الدور المحوري الذي ald‏ به هذا المفهوم في تشکیل النسق المعرفي الذي قامت علیه؛ ففي 
مصادرها التراثية الإسلامية» تسس هذه الطهر انية التي آبرزتها هذه الاشتغالات على طيف و اسع 
نسبيًا من نصوص قرآنية ونبويّة» تمنح أولوية أخلاقية ومعرفية ودينية و«قرابية» للبيت العلوي في 
إطار المجتمع الاسلامي» لعل الأبرز بينها ما يُعرف ب Ad‏ التطهير» الواردة في «سورة 
الأحزاب»» وحديث الثقلين في خطبة ألقاها النبي محمد في طريق عودته إلى يثرب من حجّه الوحيد 
إلى مكة في العام العاشر للهجرة240. 

ليست مهمة هذه الصفحات مناقشة الدلائل التأريخية والنصية والكلامية التي استند إليها 
القائمون بهذه الاشتغالات في صوغ المنظومة العقائدية للتشيّع» بل محاولة استكشاف كيفية بروز 
«الطهرانية» بوصفها ناظمًا مركزيًا في تشكيل قيم هذه المنظومة» ومن ثم تتبع التأثير الجدي لهذا 
الناظم أو المفهوم منذ قرني التأسيس» الرابع والخامس الهجریین» وإلى ca gall‏ في التعامل الشيعي» 
العراقي تحديدّاء مع المعرفة والتجربة الإنسانية عمومًا. 


تعد التفسيرات القرآنية الشيعية «آية التطهير» الأساس القرآني في تشكيل مفهوم عصمة 
أئمة «أهل البيت» بامتدادهم العلوي - الحسيني حصر!241. استنادًا إلى هذا النص ونصوص أخرى» 
ليس هنا مجال عرضهاء تستبطن هذه التفسيرات أمرين أساسيين في ترابطهما التاريخي في بنية 
الطهرانية الشيعية: الأول هو حصر امتیاز تمثيل الحقيقة المطلقة العابرة الزمان والمكان» أخلاقيًا 
ومعرفيّاء في de pane‏ صغيرة من Gull‏ العلويء وإبراز هذا الامتياز باعتباره نتيجة منطقية 
وحتمية للاستحقاق الطهراني الذي اختصّت به هذه المجموعة - الصفوة. والأمر الثاني الذي يبدو 
تمهیذا للاول أو تفسيرًا ضمنيًا cal‏ هو تلك العلاقة الشرطية بين المعرفة والطهرانيةء أو بمعنى أدق» 
بين صحة المعرفة وطهرانية حامليهاء حيث تصبح الثانية شرطا للأولى؛ أي لا ضمان لصحة 
المعرفة ودقتها من دون طهارة مطلقة» منصوص عليهاء لصاحبها. ولذلك» لا يُعدَ غياب الرجس؛ 
بالمعنى الديني» كما في آية التطهير مثلاه علامة على الأخلاق فحسب» بل هو دليل على الجدارة 
المعرفية بحمل هذه الحقيقة المطلقة وتمتلهاء وهي المهمة التي لا يمكن أن تتحقق الا من خلال 


«المطهرین من الرجس» المدعومین بارادة إلهية واضحة242. وفي هذا الصددء مثلاء يؤكد الشیخ 
الصدوق ابن بابویه القمي (ت. 381ه) آحد آهم علماء الشيعة الامامية الذين اشتغلوا على تأطير 
العقاند الشيعية GOS‏ في القرن الرابع الهجريء الصلة البنيوية بين الجدارة الأخلاقية والمعرفية 
التي تتحد في مفهوم «العصمة»» فیقول: «اعنقادنا في الانبیاء والرسل والأئمة والملاتكة [...] آنهم 
معصومون مُطهرون من کل دنس» وأنهم لا یذنبون ذنبّاء لا صغيرًا ولا كبيرّاء ولا یعصون الله ما 
آمرهم» ویفعلون ما يؤمرون. [...] ومن نفی عنهم العصمة في شيء من آحوالهم فقد جهلهم. [...] 
واعنقاذنا آنهم موصوفون بالکمال والتمام» [...] balls‏ من أوائل أمورهم إلى أواخرهاء لا یوصفون 
في شيء من أحوالهم بنقص ولا عصیان [...] ولا جهل»213. بعد تحدیده المقصودین بمفهوم 
العصمة (أنبياء ورسل وأئمة وملانکة)» مؤكدًا أن معناه هو oY ga SA‏ المقصودین من الدنس» 
يشرح الصدوق الحيّز الواسم الذي يُغطيه المفهوم» لیشمل الکمال الثخلاقي والمعرفي بوصفهما 
متلازمتین ضروریتین في مفهوم العصمة؛ إذ هم «لا یوصفون في شيء من آحوالهم بنقص ولا 
عصيان [...] ولا «des‏ 


مثل تبي العصمة البشرية على هذا النحو المتلازم» أي بوصفها کمالا أخلاقيًا ومعرفيًا وفي 
الوقت نفسه تعبيرًا عن ارادة الهية مخصوصة بأناس محددین» إحدى نقاط الافتراق الاساسية بين 
التشيّع الامامي وسائر الفرق الاسلامية في فهم العلاقة بين الأخلاق بوصفها تقوی دينية» و المعرفة 
بوصفها LLL‏ ذهنيّاء حیث یغیب لدی الفرق الأخری اشتراط اکتمال التقوى أساسًا لاکتمال المعرفة 
أو دلیلا على صختهاء وان كان العکس مقبولا» أي 3e‏ ضعف التقوی أو غیابها مسوغا لاستبعاد 
صاحبها عن خوض تجربة المعرفةء وأساسًا للتشكيك في صحة معرفته أو اتباعه244. من دفاعه عن 
الکمال المعرفي الذي يُفترض أن یتصف به الامام مطلقاء يُوظف الشریف المرتضی (ت. 436 ه) 
تعلیلا غائيًا يشترط هذا الکمال. 


Li‏ الذي يدل على وجوب کون الإمام Ladle‏ بجميع الاحکام» فهو أنّه ثبت GI‏ الإمام إمام في 
سانر الدین» ومتول pall‏ في جمیعه» جلیله caia s‏ قافر edes go‏ ولا یجوز أن لا یکون Ule‏ 
بجمیع الدین cal S I S‏ وهذه صفته. GY‏ من المتقرر عند العقلاء قبح استکفاء الأمر وتولیته من لا 
یعلمه» وان كان لمن ولوه و استکفوه السبیل إلى علمه» GY‏ المعتبر عندهم کون المولی عالمّا بما ولي 


ومضطلعًا به ولا معتبر بامکان تعلمه وکونه مخلی بينه وبين طريق العلم» OY‏ ذلك - وان كان 
حاصلا - فلا تخرج ولايته أن تکون قبيحة إذا كان فاقدًا للعلم Ly‏ فوّض الیه245. 


يبدو محتوی حجة المرتضی بسیطا في جوهره وهو أنه من أجل أن یکون الامام جديرًا 
بوظیفته Ulle)‏ وحاکمّا)» لا بد من أن یکون Lille‏ تمام العلم» حيث یکون (zl‏ خلل محتمل في هذا 
العلم دلیل قبح أو نقص يلغي شرعية الامام نفسه بوصفه شخصًا قياديًا. هناء لا بد من التمییز بين 
الوظيفة أو المفهوم (المعرفة الکاملة) والقائم بها أو الشخص (الامام)؛ ففي شرح المرتضی تحتل 
الوظيفة الأولوية على الشخص القائم بها» بمعنی آنها تمثل المعیار أو المقیاس وهي التي تحدد القائم 
بها (الشخص کامل المعرفة» من دون نقص). وفي ضوء Aids‏ أن المعيارء هناء هو JUSI‏ 
المعرفي في وظيفة الامامة العامة» فمن القبیح أن یتولی الامامة من Y‏ یتسم بصفة الکمال هذه. 


ما یستحق لفت الانتباه إليه في حجة المرتضی وهي حجة مالوفة في السیاق الشيعي» لیس 
محتواها المعرفي وإنما البنية النظرية التي تقوم عليهاء فهي نتبع تفسيرًا غائيًا في ترتيب مادتها 
المعرفية» من خلال جعل الغاية» متمثلة في الوظيفة أو المفهوم (الإمامة)» مُحدّدا للفعل وفاعله 
المتمثلة بالقائم به وطريقة قيامه به (الامام)» أي إِنّ الفاعلية تتشكل على أساس الغرض أو الهدف 
السابق لهاء وليست مستقلة عنه أو مؤثرة فيه» بل هي تجسيد له الفاعلية» هناء تابعة للغرض المحدد 
لها سلفا ومقيّدة به. هذا النوع من الحجج التي تتبع التفسير الغائي أو الغائية» شائع جدًا في إنتاج 
المعارف الاسلامية سُنية كانت أم شيعية. ومن المهم التوقف عندها قليلاء هناء لفهمها وكيفية تنظيمها 
لإنتاج البنية الطهرانية في التشيّع وأسلوب عملها246. يقول مرتضى مطهري عن All‏ الغائية: 
«إنها عبارة عن الشيء الذي لأجله توفر المعلول على الوجود». لعبارة «لأجله» الأهمية الكبرى 
هنا؛ إذ تشير إلى الهدف الذي بسببه أو من أجله ald‏ الفاعل بفعله المحدد أو ما يُسمّيه مطهري «توفر 
المعلول على الوجود»» أي ان أثر الفعل أصبح موجوذا بسبب قيام الفاعل بالفعل. بمعنى آخرء 
يحتاج تحقيق هدف أو غرض ما إلى أفعال معيّنة تندرج تحت علة أخرى من العلل الأربع التي 
تُسمى في الفلسفة الإسلامية «العلة الفاعلية». وهي ما يقول مطهري عنها lll‏ «عبارة عن ما به 
الوجود» أي الشيء الذي يكون وجود المعلول بسببه» أي يكون هو معطي المعلول وجوده»217. 
يورد مطهري مثالا بسیطا» هو الكتابة لشرح العلتین والعلاقة التي بينهماء حيث «يحرر الكاتب 
كتابته لهدف ماء ولو لم يكن هناك (zl‏ هدف في كتابته لا يمكن أن يحرر تلك الكتابة» أي لو لم يكن 
هناك هدف لم يندفع الكاتب إلى کتابته» فيوجدها. إذن الكتابة التي هي معلول» وجدت لاجل الهدف 


الذي استهدفه الکاتب»248. ما بهدف إليه الکاتب ينتمي إلى العلة الغائية» GY‏ الكتابة تمّت «لاجله» 
أو «بسببه»؛ في حين یکون «الكاتب Ale‏ فاعلية» فهو الذي يستخدم علمه Aly‏ ومهارته فیوجد 
الكتابة»249. جوهر ما يحاجج بشأنه مطهري في سياق cael‏ ومعه كثير من الفلاسفة الاسلامیین» 
هو «الغرضية» أو «الهدفية» من تجربة الوجودء بمعنى أن للكينونات غايات تلائمها تمضي إليهاء 
وأنّ الأفعال هي سبيلها للوصول إلى تلك الغايات. وعبر هذه كلها يتجه الوجود نحو الغاية الكبرى 
المعدة cal‏ أو الهدف الذي يلائمه. وعلى نحو معاکس» يفضي انحراف هذه الكينونات عن تلك 
الغایات» عبر اجتراح أفعال غير منسجمة معهاء إلى الشرء أو غاية أخرى تخالف غاية الخير 
المطلق التي تفترضها الفلسفة الإسلامية250. من هناء يشير مطهري إلى الأهمية القصوى التي 
تحتلها العلة الغائية في النصوّر الإسلامي للوجود؛ إذ يرى أنّ «البحث عن abe)‏ الغائية من أهم 
الأبحاث الفلسفية» فهو بحث يؤثر رفضه أو قبوله تأثيرًا كاملا في طبيعة رؤية الإنسان للعالم. وقد لا 
تكون هناك مسألة فلسفية لها الأثر الفيصل بحجم ما لهذه المسألة من أثر. فقضية الخير والشرء 
وكيفية وقوع الشر في لوح القضاء الإلهي مرتبطة بهذا البحث»251. إن توظيف العلة الغائية» أو 
سلاسل العلل الغائية صعوداء توظیفا صحيكًاء وليس «منحرفا» يفضي إلى تحقيق الغاية الأقصى 
من تجربة الوجود» أو على نحو ما يشير عبد الجبار الرفاعي «الغاية هي الكمال الأخير الذي يتوجّه 
إليه الفاعل في فعله» أو قل: هي الصورة الأكمل لوجود كل شيء في طريق التكامل» بتبديل الصورة 
الناقصة له بصورة أكمل»252. 


as‏ الدعوة إلى الكمال الذي تتمثله الغائية في السياق الطهراني الشيعي» تجسيدها الأدق في 
كامل مؤسسة الامامة» مفهومًا وتعيينًا وممارسة» بوصفها إصرارًا مشروعًا على تحقيق الكمال 
الإنساني والمجتمعي من خلال الدور القيادي الذي يقوم به الإمام في حياة المجتمع. انه الكمال الذي 
ليس له أن يتحقق إلا من خلال وظيفة الإمام المحمي سماويًا من الوقوع في دنس الأخطاء الانسانیف 
والذي يتجاوز بكماله الشخصي حدود النقص البشري. يقول السيد موسى الصدر إن «معنى الإمام 
هو أنه المثل الكامل الذي جعل إمامًا ليُقتدى به في الدين» والدين يتضمن الآراء والعقائد والأخلاق 
والأعمال والاداب» ورعاية ذات الإنسان بجميع جوانب وجوده وفي عامة شوونه»277. ویضیف 
في مراجعته آراء المستشرق الفرنسي المعروف والمتخصص بالتشیع هنري کوربان عن معنی 
الإمامة شیعیا: «الامام هو الامام في جمیع هذه الشوون ولجمیع هذه الجوانب» فهو المقتدی به 


والنموذج الکامل في قوله وفعله» في فکره وعواطفه. في رأيه بالموجودات ونظرته إلى الکون وفي 
كل المسالك الفكرية و الخلجات القلبیق»254, 


الفاصل الزمني الواسع لم يمنع من أن تحتفظ مؤسسة الامام في كلا الوصفین بالافتراضات 
الأساسية نفسها عن الطهر انية المفضية إلى الکمال الانساني. 


ثمة آمران جدیران بالملاحظة یبرزان عبر هذين الوصفين اللذین یمتلان اجماغا عقائديًا 
شیعیّا؛ الأول هو أن الدين يختصر كامل تجربة الحياةء فالمعرفة الدينية اللدنية (gal‏ الامام كافية 
وكفيلة بقيادة shall‏ على نحو صحیح ودقیق وکامل في مختلف مجالاتها253. والامر الثاني هو 
مركزية الامام - à jill‏ في نجاح تجربة قيادة الحیاة» وفي کامل المنظو åa‏ الطهر انية, 


ثانيًا: الجمهور وتحدي الطهرانية 


يقابل هذا التركيز على الامام» بوصفه شخصًا فرداء والإبراز المتسق لدوره النموذجي, 
تراجعٌ واضح لدور الجمهور العام في صنع النموذج الطهراني المرتقب أو تحديد ملامحه؛ إذ غالبا 
ما يبدو هذا الجمهور Lic‏ على الامام» وعبره على كامل النموذج الطهراني» أو قوة معاكسة له 
يمكنها إفشاله» Ul‏ عنادًا وإمّا بسبب عدم فهمه دور الإمام. يقول المحقق الحلي (ت. 676ه). مدافعًا 
عن فكرة التعيين النصّي الإلهي للإمام وإبعاد الجمهور عن المشاركة في هذا التعيين: «تفويض 
الإمام إلى الاختيار يؤدي إلى الفتن والتنازع ووقوع الهرج والمرج بين الأمة وإثارة الفساد» OY‏ 
الفساد Vibia‏ المذاهب مايقو الاراء و الاعتقادات» فكل صاحب مذهب d JA)‏ من Jal‏ تكلته 
(وعقيدته) ولا يمكن غيره ممن لیس من آهل نحلته أن يختار الامام» فالمعتزلي يريد إمامًا معتزليّاء 
وکذا الجبري والخارجي وغيرهم فاذا اختار کل واحد منهم Ub‏ من أهل نحلته نازعته الفرقة 
الأخرى وذلك هو الهرج العظیم» وقد كان في شفقة الرسول بأمته ورحمة الله تعالی على عباده ما 
يزيل ذلك» مع أنه تعالی على أحكام كثيرة لا يبلغ بعضها بعض نفع ALLY)‏ فکیف يليق من رحمة 
الله تعالى ومن شفقة رسوله إهمال الرعاية وتركهم همجًا يمو ج بعضهم في بعض ؟»236. 


تعکس کلمات الحلي» وهو أحد أبرز علماء التشيّع في القرن السابم الهجريء موقفا عقائديًا 
وفقهيًا شيعيًا مالوفا يمثل إحدى نقاط الافتراق الاساسية مع المدارس الفقهية ABA‏ التي تذهب إلى 
اختيار الأمة للإمام» زعيمًا للأمة الإسلامية» عبر اتفاق أهل الحل و العقد» في حين يذهب الشيعة إلى 
ضرورة التعيين الإلهي عبر النبي محمد للإمام. 


بعیدّا عن هذا الجدل العقائدي المعتادء ما يهم هنا هو الحيّز الذي يحتله الجمهور في 
المنظومة الطهرانية» وهي نقطة تستحق شيئًا من التناول المركز لها. 


يقوم الافتراض الذي يقود كلمات الحلي على الارتياب بالجمهور» بمعناه العددي كغالبيةء في 
صنع الخيارات العاقلة أو القبول بها. إنه التشكيك في قدرة هذا الجمهور على فهم أين تكمن مصلحته 
النهائية» ومن هناء يمكن أن يقود غياب الفهم هذا إلى إفشال تحقيق الغاية الطهرانية المرتقبة؛ 3 إن 
الإمام يفقد فاعليته الطهرانية على امتداد الأمة» في حال رفض الجمهور الاقرار بدوره القيادي 
وهو الرفض الذي تستبقه أو تتوقعه كلمات الحلي بوضوح. 


باختصار» يبرز الجمهور هناء ليس في كلمات الحلي فحسبء وإنما أيضًا في عموم التناول 
الشيعي موضوع التعيين النصي للإمام» على أنه لحظة تدنيس بشري مؤلمة للطاهر السماوي 
وتمثلاته الأرضية التي يظهر من خلالها الجمهور خيبة أمل كبرىء فشلا بشريًا في فهم السماوي 
والوقوف إلى جانبه. 


sic‏ جذور هذا الافتراض بعيدًا في تاريخ التشيّع» وتضرب uae‏ في روحه منذ 
«الانقلاب» الأول» بحسب الرواية الشيعية للأحداث» في سقيفة بني backs‏ لأصحاب النبي محمد 
على وصيته في غدير خم ورفض غالبيتهم تولي الإمام علي بن أبي طالب الخلافة. وتتواصل الخيبة 
في الجمهور من خلال رفضه اتباع أوامر الإمام علي عندما أصبح خليفة للمسلمين في آخر المطاف 
بإجماع شعبي نادر» وان كان cl ile‏ كما يشهد بذلك كثير من خطب نهج البلاغة بطابعها المتشکي 
من عناد الجمهور وضيق نظرته وأنانيته المفرطة وعدم قدرته على استيعاب الحقيقة والدفاع عنها. 
وتتكرر هذه الخيبة في خلافة الحسن القصيرة الأمدء بسبب خذلان هذا الجمهور له بل استعداده 
لتسليمه إلى خصمه في الشام معاوية. ثم تأتي الخيبة الكبرى عندما خذل الكوفيون الإمام الثالث» 
الحسين بن cule‏ بعد أن وعدوه بالدعم ضد الخليفة الأموي يزيدء ليتركوه إلى موت بطولي وقاسٍ» 
ساهم بعضهم في إيقاعه وأنصاره به. وفي آخر المطاف» أصبح حدث الخذلان هذا لحظة أساسية في 


البنية النفسية و المعرفية للتشیع» خصوصًا في مدوّنته الطهرانية» حيث تحوّلت معركة الطف في 
کربلاء إلى تتویج دموي حزین للصراع بين الطهر السماوي المتمثل ب «أهل البیت» من Age‏ 
والدنس البشري متمثلا بيزيد الأموي وحلفاء المصلحة الکوفیین معه من جهة آخری. 


من هناء يتشح العاشر من محرم يوم AS ja‏ «الطف» والاحتفاء السنوي به» في السیاق 
الشيعي» بمعنی التذکیر الدائم بمرارة الخذلان الذي ساهم في صنع الخسارة المادية التي مُني بها 
«الطاهر» أمام «المدتس»» تلك المرارة التي لا بتراجع الاحساس الممض بها حتی مع التأکید 
الملازم لها بقيمة الانتصار المعنوي الذي حفقه الأول ضد الثاني» من خلال رفضه الاستسلام أو 
الانصیاع لما هو خاطی ودنيوي على حساب ما هو صحیح وسماوي. 


ازاء الغالبية التي تمثل الجمهور المعادي للطهرانية» أو الذي بخذلها دائمّاء هناك الاقلية 
المؤمنة بهذه الطهرانية التي تفهم معانیها وتحتیانها والمستعدة للدفاع عنها و التضحية من أجلها. لها 
تلك الأقلية التي نلتف دائمًا حول الأئمة» وتحمل آفکارهم وتروّج لهاء dal sig‏ الخصوم من أجلها. في 
سجلات التأریخ الشيعي» تظهر هذه الاقلية عبر أزمنة و أمكنة مختلفة یوحدها فحسب ایمانها 
بالرسالة الطهرانية التي یضطلع بها الأئمة على الأرض. 


تؤرّخ هذه السجلات للبروز الأول لهذه الأقلية» تلك المجموعة من صحابة النبي الذين 
تمسّكوا بعلي خليفة أول بعد وفاة النبي» والذين التفوا حوله في سنوات عزلته وابتعاده النسبي في 
عقود الخلافة الراشدة. تلك هي الأقلية التي وقفت مع عليء الإمام الأول» عندما تقاعست الغالبية عن 
نصرته في حروب الخلافة ضد الخوارج والشام الأمويةء ثم جددت وقوفها مع ابنه الحسنء الامام 
الثاني» عندما تخلت Aie‏ الغالبية كما تخلت عن آبیه» في الصراع مع معاوية والبيت الأموي اللذين 
يمثلان في الرؤية الطهرانية الشيعية التجسيد الكامل والأسوأ للمدنس والدنيوي. وكانت تلك هي 
الأقلية التي دافعت بحس فداء مثالي عن الحسينء الإمام الثالث» عندما تكرر تخلي الغالبية عن إمام 
الوقت وممثل الطهرانية. رافقت هذه الأقلية جمیع الأئمة الثمانية التالين على مدى قرنین» في عهود 
الانزواء عن السياسة وتجتب الخروج المسلح ضد السلطة الحاكمة الممثلة للدنس البشريء PALA‏ 
في حمل الرؤية الطهرانية والدفاع عنها ضد انتقادات الخصومء ولتخلق حاضنة اجتماعية تستمد 
قيمها ومعارفها وآمالها من هذه الرؤية. في آخر المطاف» هذه هي الأقلية الصغيرة التي ستنقذ العالم 
في نهاية الزمان» عند خروجها لمناصرة الامام الثاني عشر الغائبء المهدي المنتظر» لتطبّق» تحت 


قيادته» على أرض الواقع کامل الروية الطهرانية حين «تمتلی الأرض قسطا وعدلا بعد ما ملئت 
Ela‏ وجورًا»» في انتصار نهائي ودائم لهذه الرؤية ضد الدنس البشر ي. 


على المستوى النفسي والمعنوي» تقوم هذه الأقلية المؤمنة بدور أساسي في الحفاظ على 
الطابع الإنساني للرؤية الطهرانية» بمعنى إعطائها شرعية شعبية وقابلية بشرية على التحوّل إلى 
حقيقة يومية دنيوية» إتها برهان على C‏ السماوي ممكن أرضيّاء قابل للتطبيق مجتمعيًا؛ أي 4j‏ 
ينتمي إلى الواقع. ومن هناء يمكن أن يعيشه بشر عادیون» لكن متميزون بإيمانهم. 


(ذا كان الامام یمثل الاستثناء» ولذا كان لحظة مستحيلة شرت بسب العصمة والاختیار 
الالهي والانتماء القرابي GL‏ الأقلية المؤمنة به الملتفة حولهء تمثل لحظة الممکن البشري نقطة 
التقاء المثالي بالعاديء ated‏ الواقع الحي للرؤية الطهرانية» في إطار محسوس وملموس اجتماعيًا. 
باختصار» هذه الأقلية تمنح الفکرة الطهر انية شرعیتها الشعبية واحتمالاتها الواقعية على الأرض» 
بعد أن قام الأئمة بمنحها شرعیتها الدينية وقیادتها الطهر انية. تستمد هذه الاقلية جزءًا كبيرًا من 
تميّزها الايماني وتمشکها المبدئي بالرزية الطهرانية وزعمانها من حقيقة ضالتها العددية» أي من 
کونها آقلية بالمقام الأول» ميّزت نفسها من غالبية نتبع ولا تفكرء الغالبية التي تحتشد بسهولة خلف 
السائد والشائع وترفض أن تساءل وتشکك فيه» إزاء أقلية مشككة ومتمرّدة» ونتطوي في تمرّدها 
Sil‏ 5« على حقيقة كبرى لا يتسع لها المجتمع السائد بغالبيته الطائعة. ai)‏ الاحتفاء بالصفوة 
المجتمعية» بالطليعة الإيمانية السابقة لزمانها التي تنوء بحمل فكرة عظيمة وفریدة» وتعاني من 
أجلها بصمت نبيل وواع. 


لعل أحد الأحاديث المركزية في التشيّع يختصر قصة هذه الأقلية» متوقفا عند فرادتها 
الدنيوية والأخروية» وهو يعلن عن هذه الأقلية» ويمهّد لدورها ويوثق تميّزها ويكافئها عليه في آن 
واحد. تنسب كتب الحديث الشيعية هذا الحديث إلى النبي تارةٌ» وإلى أئمة عدة By‏ آخری: «حدیث 
لابیمان»237. هذا الحدیت» وأحاديث أخرى غيره ترد في هذه الكتب» تؤدي وظيفة مهمة في سياق 
ترسيخ الرؤية الطهرانية» فهي من جانب تتيح عزاءً نفسيًا لأقلية سابحة ضد تيار كبير وجارف» 
ومن جهة أخرى تقدّم دلیلا على صحة منظومة الأفكار التي تصنع مثل هذه الأقلية المتماسكة 
والجريئة. 


ثالثا: آزمة المعرفة الطهر انية 


واجهت المنظومة الطهر Aul‏ الشيعية آزمتها الأشد بعد وفاة الامام الحادي عشرء الحسن 
العسكري» في عام 260ه» من دون وجود إمام حاضر يخلفه. وعلى مدى نحو «QUÀ‏ أطلق عليه 
«عصر الحيرة»» عاش التشيّع الامامي أكبر أزمة وجودية له. كان هناك تشكيك واسع في الأوساط 
الشيعية في أصل وجود الامام الثاني عشرء محمد بن الحسن الملقب ب «المهدي المنتظر»» وفي 
caine‏ الأمر الذي عنى تهدیذا جديا لكامل مؤسسة الإمامة وافتراضاتها المعرفية والإيمانية. ينقل 
الصدوق» بوصفه شاهد عيان عاصر جزءًا من تلك المرحلة الصعبة» بعصا من حس التشكيك الذي 
ساد الأوساط الشيعية في حینه» ما دفعه إلى تأليف كتاب للرد على هذه الشكوك وإثبات الغيبة: Gy‏ 
الذي دعاني إلى تأليف كتابي هذا أني Ld‏ قضيت Goby‏ من زيارة علي بن موسى الرضا صلوات 
الله عليه رجعت إلى نيسابور وأقمت بهاء فوجدت أكثر المختلفين Gl)‏ [...] من الشيعة قد حيّرتهم 
الغيبة» ودخلت عليهم في آمر القائم عليه السلام الشبهة» وعدلوا عن طريق التسليم إلى الآراء 
والمقاييس» فجعلت أبذل مجهودي في إرشادهم إلى Gall‏ وردهم إلى الصواب بالأخبار الواردة في 
ذلك عن النبي والأئمة»255. لم يكن هذا التشكيك مقتصرًا على إيران» حيث ولد الصدوق وكان 
يسكن حينهاء بل كان سائدًا أيضًا في بغداد» حيث المركز الثقافي للتشيّع في ذلك الوقت» يضيف 
الصدوق: «كلمني رجل بمدينة السلام [...] فقال لي: ان الغيبة قد طالت والحيرة قد اشتدّت وقد رجع 
كثير عن J sill‏ بالامامة لطول الأمد»2597. إذا كانت كلمات الصدوق توحي ببعض القلق من 
استمرار الشكوك الشيعية في وجود الإمام الثاني عشرء فان ابن أبي زينب النعماني (ت. 360ه)؛ 
وهو alle‏ شيعي آخر عاش «عصر الحيرة»» يصف وضعا أكثر cla ya‏ بلغة لا تخلو من المرارة 
والغضب أحيانًا؛ إذ يكتب واصفا تخلي كثر من الشيعة عن إيمانهم الاثني عشري: «ليحمد هذه 
الطائفة القليلة النزرة الله حق حمده على ما منّ به عليها من الثبات على نظام الإمامة وترك الشذوذ 
عنها كما شذ الأكثر ممّن كان يعتقدهاء وطار يمينًا وشمالا وأمكن الشيطان منه ومن قياده 


وزمامه»260, 

تعلق جوهر الأزمة بانقطاع الشيعة عن التواصل مع إمام حاضر؛ فأول cb ye‏ بعد أكثر من 
قرنين من حياة مؤسسة الامامة التي ael‏ الشيعة في أثنائها وجود إمام agin‏ یلتقونه ويتواصلون 
معه ويكون مصدرًا للتوجيه الديني والتطمين المعرفي يلجأون إليه عند الحاجة» توقف وجود مثل 


هذا الامام فجأة. تفاقم الحس Le VL‏ بعد انتهاء age‏ السفراء الأربعة الذين کانوا على مدی آقل من 
سبعین Úle‏ وسطاء بين الامام الغائب والجمهور الشيعي وبدء عصر الغيبة الکبری في عام 
2329 


على امتداد القرنین الرابع و الخامس ساهم التأطير النظري للعقاند الشيعية ونقعیدها دينيًا في 
تبدید قدر من الحس cde YL‏ خصوصًا لجهة آثره الحاسم في وقف اننقال الشيعة إلى مذاهب آخری. 
لکن سوال المعرفة» بطبیعتها اليقينية ومصدرها الطهراني السابق من خلال وجود الأئمة» بقي من 
دون جواب بسبب توقف هذه المعرفة» خصوصًا بعد انتهاء age‏ السفراء الأربعة وانقطاع التواصل 
نهائيًا مع الامام الثاني عشر. 

قد يمثل هذا الانقطاع عن المصدر الطهراني للمعرفة الشيعية واحدًا من التحديات المفيدة 
والخلاقة للتشيّع؛ إذ al)‏ دفعه في اتجاه تشكيل آليات جديدة للمعرفة تقوم على الجهد الفردي والتفاعل 
المعرفي مع تجارب أخرى من خارج التشيّع والبنية الطهرانية الصارمة التي كانت سائدة في حينها. 
يحاجج هاينز calla‏ على نحو صائب» إنه بعد انقضاء تجربة السفراء الأربعة «تعيّن على الشيعة أن 
يطوّروا نماذج أخرى لكي ينظموا القيادة الروحية لطائفتهم ويرسّخوا شخصية أو da‏ تتمتع 
بسلطة ملزمة. وتاريخ الشيعة بكامله هو تأريخ هذه المحاولات» فهي لم تزل مستمرة حتى 
الیوم»261. بمعنى آخرء ثمة تغير مهم في العلاقة بالمعرفة في الاوساط الشيعية» بدأ يترسخ ببطء 
تدرجي في عصر الغيبة. انه تحوّل المعرفة من حالة لدنيةء ذات طابع سماويء أي من الاكتمال 
والتمام الذي لا مجال للخطأ فيه» إلى حالة بشرية تتطلب الجهد والتحصیل» وتحتمل الصواب 
والخطأء فأول مرة تصبح المعرفة شيعيًا ظنية وكسبية» تحتمل الصواب والخطأء مصدرها بشر 


عاديون يتخصصون بالمعرفة ودراستهاء بعد أن كانت يقينية ولدنية مصدرها الأئمة المعصومون. 


رابعًا: الاجتهاد والخروج الحذر من المنظومة الطهرانية 
يحاجج هذا المبحث GL‏ بروز الاجتهاد شيعيّاء نتيجة منطقية لأزمة «عصر الحيرة»» يمثل 
علامة مهمة على بداية الخروج الشيعي من نطاق الطهرانية المطلقة في تشكيل المعرفةء بما عناه 


هذا الخروج من قبول ضمنيء وان كان مترددًاء بالتجريب الإنساني سبیلا للمعرفة» مع احتمالات 
الخطأ المصاحب لها كلها. 


لن نتناول هذه الدراسة الاجتهاد في سياقه الشيعي بالتفصيلء بل دلالته المهمة فحسب؛ 
بوصفها تجربة موسساتية شيعية آولی في تشکیل المعرفة انعكاسًا لحاجة اجتماعية مباشرة» ولیست 
محاکاة لمتال سابق على التجربة» مهمته إعادة صيغ التجربة لتكون تجسيدًا للمثال» كما كان الأمر 
في المعرفة الطهرانية التي قامت على أساس مدينة شيعية فاضلة مفترضة. وثمة قصة طويلة عن 
القبول الشيعي بالاجتهاد» لا يقع تناولها في نطاق هذه الدراسة» لكن من المفيد هنا التوقف عند 
الإقرار الشيعي بالجانب البشري في المعرفة الاجتهادية GY‏ هذا الإقرار يفتح الباب الأول نحو 
الشك والبحث سبیلا لتشكيل المعرفة. يذكر المحقق الحلي» وهو أحد علماء القرن السابع الهجري 
الشيعة Quill‏ قاموا بدور مهم في ترسيخ الاجتهاد شيعيّاء أنه «بذل الجهد في استخراج الأحكام 
الشرعية. وبهذا الاعتبار يكون استخراج الأحكام من Al‏ الشرع اجتهادًا لأنها تبنى على اعتبارات 
نظرية [...] ليست مستفادة من ظواهر النصوص في الاکثر»262. الاجتهاد 13 هو سعي المتخصص 
للتوصل إلى الحكم الفقهي الذي ينطبق على تجربة بشرية ما ليس هناك بشأنها نص تأسيسي مباشر» 
قرآنيًا أو نبويًا أو إماميّاء عبر تطبيق قواعد معرفية محددة على النصوص أو الأفعال الدينية 
التأسيسية التي يُعتقد أنها الأقرب صلة منطقَيًا بهذه التجربة. هذه القواعد المعرفية» أو ما يُسمّيها 
الحلي «اعتبارات نظرية»» هي ما يُطلق عليه «علم الأصول» الذي يُفترض أنه لا يمكن أن يقوم 
الاجتهاد من دونه فالأول یزود الفقيه بالقواعد النظرية التي تساعده في استنباط الحكم الفقهي؛ Y‏ 
«إن ale‏ الأصول يقوم بدور المنطق بالنسبة إلى علم الفقه» والعلاقة بينهما علاقة النظرية بالتطبيق؛ 
ale OY‏ الأصول يمارس وضع النظريات العامة عن طريق تحديد العناصر المشتركة في عملية 
الاستنباطء âle y‏ الفقه يمارس تطبيق تلك النظريات والعناصر المشتركة على العناصر الخاصّة التي 
تختلف من مسألة إلى أخرى»203. 


ثمة تغير مهم في طبيعة الوظيفة المعرفية للفقه وشكلها؛ فما يجري هنا يتجاوز ما كان سانذا 
قبل بروز الاجتهاد. حيث كان دور الفقيه أقرب إلى المُصدّف النصّي منه إلى الباحث المعرفي؛ 
فكان عمله سابقا يتلخص في العثور على النص أو الحادثة التأسيسية الملائمة التي تحمل جوابًا عن 
الحاجة التشريعية التي أثارتها تجربة اجتماعية جدیدة» بدلا من التأسيس لمعرفة جديدة لربط التجربة 
بالدين بسبب GLE‏ سند نصي مؤسس يتناولها مباشرة أو یتولی هذا الربط. هناك قدر من التعقيد 
المعرفي» ما يفسح المجال للتميّز الفردي في عمل الفقيه المجتهد مقارنة بعمل الفقيه غير المجتهد. 


هناك أمر جدیر بالاعتبار هناء وهو بداية الخروج على التقلید الاخباري الشيعي الساند حینها 
والاکثر التصاقا بالمنظومة الطهرانية والاکثر رفضًا لامکان وجود معرفة «شرعية» ضرورية 
بعيدًا عن الموروث النصي المباشر لهذه المنظومة264. يناقش محمد باقر الصدر بروز ale‏ الأصول 
شيعيًا على نحو متأخر مقارنة بنظیره السُنّيء فیقول: «علی الضوء المنقدم الذي يقرر أن الحاجة 
إلى علم الأصول حاجة تاريخية نستطيع أن نفسّر الفارق الزمني بين ازدهار علم الأصول في نطاق 
التفكير الفقهي all‏ وازدهاره في نطاق تفكيرنا الفقهي الإمامي» فان التأريخ يشير إلى أن علم 
ار و ازعو واد ot‏ في ق الفقه السُّني قبل ترعرعه وازدهاره في نطاقنا الفقهي 
الإمامي» حتى إنه يقال: إن علم الأصول على الصعيد AM‏ دخل في دور التصنيف في أواخر 
القرن الثاني؛ إذ ألف في الأصول كل من الشافعي المتوفى [...] سنة 182ه ومحمد بن الحسن 
الشيباني المتوفى [...] سنة 189ه بينما قد لا نجد التصنيف الواسع في ale‏ الأصول على الصعيد 
الشيعي إلا في أعقاب الغيبة الصغرىء أي في مطلع القرن الرابع بالرغم من وجود رسائل سابقة 
لبعض أصحاب الأئمة (عليهم السلام) في مواضيع أصولية متفرقة»265. 


ثمة حس بالتثاقف المعرفي هنا بخصوص بروز العلم نفسه لدى الشيعة» حيث سبقهم السنة 
إلى تأسيسه حتى مع وجود اختلافات في بعض محتوياته وافتراضاته لدى الجانبين. يظهر هذا 
التثاقف في التشابه البنيوي المهم الذي جعل الإنتاج الفقهي الاجتهادي ممکنا لدى الاثنين» لجهة 
الإدراك المشترك لديهما باستحالة هذا الانتاج من دون تأسيس أصولي يستقل Ule‏ نظريًا قائمًا 
بذاته» ولم يرد SE‏ بتشكيله أو الحاجة إليه في النصوص التأسيسية السُنية والشيعية. وينتقل الصدر 
إلى شرح أسباب هذا التفاوت الزمني: «ما دمنا قد عرفنا أن نمو التفكير الأصولي ينتج عن الحاجة 
إلى الأصول في عالم الاستنباط» وأن هذه الحاجة تاريخية تتسع وتشتد بقدر الابتعاد عن عصر 
النصوص. فمن الطبيعي أن يوجد ذلك الفارق الزمني وأن يسبق التفكير الأصولي GAL‏ إلى النمو 
والاتساع» GY‏ المذهب (Atl)‏ كان يزعم انتهاء عصر النصوص بوفاة النبي [...]» فحين اجتاز 
التفكير الفقهي السُنْي القرن الثاني» كان قد ابتعد عن عصر النصوص بمسافة زمنية كبيرة تخلق 
بطبيعتها الثغرات في عملية الاستنباط الأمر الذي يوحي بالحاجة الشديدة إلى وضع ac! sill‏ العامة 
الأصولية لملئها [...]. وأما الإمامية فقد كانوا وقتئذ يعيشون عصر النص الشرعيء لان الإمام عليه 
السلام امتداد لوجود النبي [...]» فكانت المشاكل التي يعانيها فقهاء الإمامية في الاستنباط أقل بكثير 
إلى الدرجة التي لا تفسح المجال للإحساس بالحاجة الشديدة إلى وضع ale‏ الأصول»266. 


يبرزء هنا» الحس في ما يمكن تسمیته «التأريخانية في صنع المعرفة»؛ فالحاجة الاجتماعية 
هي التي قادت إلى تشکیل المعرفة عندما لم يستطع الموروث النصي للمنظومة الطهر انية وحده أن 
یستجیب لهده الحاجة و «یتمم النقص الحاصل» في الوجود» بحسب التعریف الغائي للوجود ضمن 
هذه المنظومة. بل» على العكس» یمثل الاجتهاد الأصولي في هذا السیاق لحظة اللجوء إلى البشري 
والأرضي لسد jac‏ ما لم يسدّه السماوي الذي يُفترض أن يكون کاملا. وفي محاولة سد هذا العجز» 
ليس ثمة ضمان للصواب وتجتب الخطأء ففي آخر المطاف في سياق الاجتهاد الأصوليء السائد 
شيعيًا (OI‏ «للمتأول أجران ان أصاب وأجر إن أخطأ»» في خروج على العرف الطهراني القائم 
على الكمال الأخلاقي والمعرفي. ai)‏ المكافأة على age‏ المعرفة» والإخلاص فيه الذي يصبح مهما 
«Lia‏ وليس ضمان الكمال الطهراني أخلاقيًا ومعرفیّا. 


على الرغم من Gi‏ بروز الاجتهاد وهيمنته على صنع المعرفة الفقهية شيعيًا یمتل خروجّا 
على الافتراضات الأصلية التي قامت عليها الرؤية الطهرانية» وتأكيدًا لافتا لأهمية البشري وقدرته 
على تشكيل المعرفة بقي هذا الخروج محدوذا» ولم يمثل تحديًا للمنظومة الطهرانية» بل تموضع في 
داخلها على أنه أحد نتاجاتها بوصفها الإطار المرجعي له روحيًا ومعرفيًا. ففي آخر الأمر» كانت 
مهمة الاجتهاد إعادة ربط الشيعة بوصفهم أفرادًا بالمنظومة الطهرانية التي تعرّضت للاهتزاز 
وتشكيك شديدين في أثناء «عصر الحيرة»» بوصفه امتدادًا مشروعًا لهذه المنظومة» وهو الأمر 
الذي نجح فيه إلى حد بعيد. 5 GY‏ الاجتهاد يقوم على افتراض أنّ لكل حادثة أو أمر في الحياة جذرًا 
أو موردًا ما في النصوص الدينية التأسيسية ينبغي أن تربط به أو تعاد إليه» تكون وظيفة المجتهد أن 
يكتشفه أو بصل إليه. وكذلك كامل تجربة الحياة» بتنوّعها وأسئلتها كلهاء فهو فقهي الطابع. وبناء 
ule‏ تكمن الحقائق والأجوبة عن أي شأن حياتي في الفقه أيضًا. 


خامسًا: الدولة الوطنية/تحدي الطهرانية الأكبر 


وضع القرن العشرون في Gall‏ المنظومة الطهرانية الشيعية أمام تحديها الأکبر» وعلى 
الأخص تشكل الدولة الوطنية في العقد الثاني من القرن» بما عنته من بروز مفاهيم جديدة» ولا سيما 
مفهوم «الوطن» بوصفه انتماءً Gaudi‏ وسياسيًا لمكان جغرافي محدد» ولشعب يتكوّن من مجموعة 
cal Jil‏ منوّعة Ui je‏ ودینیا ومذهبيًاء تتشارك العيش في هذا المكان وتؤمن به وطتاء ولدولة بوصفها 


جهازا يدير شؤون المکان» ولنظام سياسي هو تجسید لمجموعة قيم و آفکار تنظم العلاقة بين الدولة 
والشعب وتضمن الاطار الأيديولوجي لترسیخ معنی معيّن للوطن. 


الجانب الآخر من التحدي الذي واجهته المنظومة الطهرانية هو «عوامل التدنیس» التي 
حملها مفهوم «الدولة الوطنیة». Y à‏ المفهوم غربي المنشأء وثانيًا هو ستي التطبیق والقيادة في 
العراق267؛ والذین آشرفوا على تنفيذ هذه المهمة الضخمةء أي تأسیس الدولة الوطنية التي مسّت 
جوانب الحياة كلهاء کانوا أساسًا من السْنة» من الضباط الشریفیین الذين قاتلوا مع الشریف الحسین 
بن علي في الثورة العربية ضد العثمانیین في عام 1916 ثم ghee‏ | تحت قيادة فيصل بن الشریف 
الحسین في عامي حکمه في سورية 1920-1918( قبل مجيئهم إلى العراق مع فيصل» ولا سیما C)‏ 
معظمهم من آصول عراقية. ثم هناك من بقي من طبقة الموظفین والافندية في الجهاز الاداري 
العثماني في العراق» Quill‏ عملوا مع الادارتین العسكرية والمدنية البریطانیتین اللتين تولتا ادارة 
شوون العراق تزامنًا وتعاقبّا في الفترة 1920-1915( منذ أن سیطرت القوات البريطانية على 
البصرة في کانون الأول/دیسمبر .2651915 لأسباب متداخلة» ليس هنا مجال الخوض فيهاء كانت 
هاتان الفئتان» فضلا عن المسیحیین والیهود العراقيين» الأقرب لتبتي مفهوم «الدولة الوطنية» 
والعمل Lead‏ 


شیعیّا» كانت الدولة الوطنية مفهومًا «مدنسّا»» یخالف أوليات الروية الطهر انية الشيعية؛ 
فحسب» تمثل اغتصابًا وتعدّیا على وظيفة الامام الغائب. یحاجج فزاد ایراهیم بأن لا مکان للدولة 
لبشرية قي المنظومة العقائدية الشيعية بسبب استبدالها بنظرية الامامة التي تقوم على «نفي Al gall‏ 
فالغيبة في الروية الشيعية التقليدية هي آولا: تعبیر احتجاجي على الدولة القائمة یستبطن حجب 
مشروعیتها. [...] هذه المشروعية غير قابلة للتحقق الا في زمن الظهور»*20. وبعد أن یستشهد 
ابراهیم بآراء بعض المفکرین المؤسسين الشيعة. مثل adel)‏ محمد بن محمد بن النعمان (ت. 
413( والمرتضى» عن رفض الدخول في مشروع الدولة أو العمل فيهاء یخلص إلى أن نظرية 
الامامة هي تعطیل لمفهوم الدولةء GY‏ «الامامة في وعي الفقیه يوتوبيا نقع خارج اطار القدرات 
البشرية )= المستحیل انجاز ها "i‏ وبشریا)» بح يحيل [كذا] إلى الانفصال عن «el sl‏ ونفي الدو !4 
ابتداء وتعزیز الوعي الانتظاري منظورًا إلى أن الدولة/السلطة ليست غير ul‏ (الغائب)»270. 
باستثناء هذا التتظیر السلبي عن الدولة الذي یفترض دولة سلطانية تقليدية تتشي إلى عصر ماقبل 


الحداثة مختلفة كثيرًا عن الدولة الوطنية الحديثة ذات الافتراضات المختلفة» لا یوجد Col‏ تنظير 
شيعي حداتوي مباشر عن هذه الدولة الحديثة» ولا عن الأفكار المرتبطة بها والجوهرية في تشكيلهاء 
مثل الوطن والشعب والسيادة!27. 


ترك هذا التنظير السلبي عن Al gall‏ أثرًا سلبيًا في التعامل الشيعي العام معها في العراق» ولا 
سيما في عهود السيطرة العثمانية الطويلة على العراق. فمن ناحية لم JAS‏ الدولة العثمانية ذات 
السيطرة الضعيفة في Gall‏ أصلاء lage‏ لاستيعاب الشيعة ودمجهم في الدولة عبر التعليم 
والتوظيف مثلاء ومن ناحية أخرىء كان الشيعة أنفسهم ينأون عن الدولة لأسباب طهرانية. 

في إطار دراسته الضخمة والمهمة في تأريخ العراق الحديثء يتناول حنا بطاطو جانبًا من 
الصلات Aul‏ -الشيعية في العراق في نهاية العهد العثماني وموقف الشيعة من الحكومة وقتهاء 
يقول: «كان الإسلام في العراق قوة تأثيرها أكبر في تقسيم المجتمع منها في توحيده؛ إذ من خلاله 
ينقسم المسلمون العرب انقسامًا حادًا إلى h‏ وشيعة. نادرًا ما كانت هاتان المجموعتان تختلطان 
اجتماعيّاء وكذلك الحال بشأن التزاوج بينهما. وحتى في المدن التي عاشوا فيهاء كان السنة والشيعة 
يسكنون أحياء منفصلة عن بعضها الآخرء كما كانت الحياة التي يعيشونها بعيدًا بعضها عن بعض. 
وكان الشيعة الملتزمون Gus‏ يرون في الحكومة القائمة» أي حكومة السلطان العثماني IS‏ الاسلام 
c Lil‏ أنها في جوهرها اغتصاب للحكمء وأنها لم تكن تملك حتى الأهلية لتطبيق أحكام الإسلام. 
ولذلك. كان الشيعة غرباء عن هذه الحكومة» ولم يهتم إلا قلة منهم بالعمل فيها أو بالتعلم في 


مدارسها»272. 


ما سهّل «التجنب» أو «التجاهل» المتبادل بين الدولة العثمانية والشيعة العراقيين هو 
الطبيعة «الرعوية» للدولة العثمانية عمومّاء ولا سيما في تجربتها العراقية؛ Cus‏ استندت علاقة 
الحاكم بالمحكوم إلى مفهوم الناس من حيث هم رعية أو أتباع» مهمتهم الطاعة غير Alay pall‏ 
والسلطان بوصفه حاكمًا مطلقا يستند إلى Gall‏ الإلهي في الحكم. وقد ساهم هذا الطابع القروسطي 
غير الحداثوي للسلطة بافتراضاته الدينية المعلنة (سنية الدولة ووظيفتها بتمثيل الاسلام السني 
وحمايته)» وباعتماده على علاقات إنتاج ريعية ما قبل العصر الصناعي (الاقتصاد الزراعي 


النقليدي)» تشجع بطبيعتها الفصل بين المنتجين و المستهلکین» ساهمت هذه العوامل كلها في تحوّل 


الطهر Aul‏ الشيعية بخصوص علاقتها بالدولة إلى سلوك فعلي بين الشيعة العر اقیین. وساعد هذا 
الأمر في ترسیخ الرؤية الطهر انية أكثر بين الشيعة. 


لكن وصول الأفكار القومية/الوطنية بدأ بعد تولي جماعة الاتحاد والترقي زمام السلطة في 
الأستانة وتبنيها خطابًا قوميًا ترکیّا مع تأكيدها نزعة إصلاحية حداثوية» ما ساهم في وضع 
المنظومة الطهرانية للتشيّع العراقي أمام aed‏ غير مسبوق» عندما أخذت هذه الأفكارء بنسختها 
العربية والعراقية» تجد طريقها بين نخب شيعية مؤثرة ومحافظة وقريبة مؤسساتيًا من المرجعية 
الدينية الشيعية. كانت هذه الأفكار الحداثوية الطابع تنتمي تقليديًا إلى «المخالف» و «المدتس»» حتى 
قبل السيطرة البريطانية على العراق وتحوّل «الدولة الوطنية» إلى مشروع شامل في العراق. 
يتناول محسن أبو طبيخ» أحد شیوخ الفرات الأوسط وكبار ملاكي الأراضي فیه تأثير الدعوة 
القومية العربية بين طبقة الملاكين التي ينتمي إليها قبل اندلاع الحرب العالمية الاولی» فهو يشير إلى 
أنه بعد وصول أخبار انتشار هذه الدعوة في سورية ومصر والأستانة» وبين الضباط العرب في 
الجيش العثماني «نشطنا إلى العمل لواجب العرب عامة والعراق خاصة»» وعندما «طالب 
السوريون باللامركزية زاد نشاطنا في العمل» وتملكت هذه الفكرة مشاعرنا وعقولناء Gus‏ لم تجد 
فكرة أخرى مجالا لهاء وقدح أمام أبصارنا بريق الأمل. وبقينا نستطلع أمرهاء ونستنشق أريجها 
بشوق زائد» لنقف على حقيقة سيرهاء كي نتحرك على منهاجهاء ونتبع أثرها بالعمل» ولكن ذلك لم 
يكن ممکتا في ذلك الوقت العصيبء لعدم وجود الوسائط السريعة الميسورة اليوم»273. خفت 
صعوبة الحصول على المعلومات IBS‏ بحسب أبي طبيخ» عندما عيّن العثمانيون في عام 1911 
ناجي السويدي» الشخصية AA‏ المعروفة ورئيس الوزراء لاحقاء قائمَمقام قضاء النجف؛ يقول: 
«قصدنا النجف للاجتماع بالسويدي للتباحث معه في ما حدثنا فيه أنفسنا من العمل لواجب العرب 
والبلادء ولما فاتحناه في الأمر وجدنا أن ما انغرس في نفوسنا هو نفسه انغرس في نفسه» وقد زودنا 
بما عنده من المعلومات القيمة وأشار علينا بالاتصال بأهل بغداد والتريث بالعمل والكتمان حتى 
تصل إلينا حقيقة الدعوة وإلى أين انتهت. ail‏ أبان لنا عن سبب التكتم ريثما نقف على الحقيقة» وهو 
أن الحكومة قد تنبهت للأمرء وأخذت تطارد هذه الدعوة وتعمل على إماتتها وهي في المهد قبل أن 
يستفحل أمرهاء ويعظم خطرها على الدولة فلا تقوى Maes‏ على كفاحها»274. 


في كلمات أبي طبيخ ثمة نبرة توحي بتمسك شديد وخوف ila‏ على فكرة وليدة» لكن أفقها 
عملاق» وطابعها إنقاذي. مشاعر الحرص على هذه الفكرة والرغبة في التضحية من أجلها تنمو 


وتصبح الحقيقة الکبری التي ینتظرها هو ورفاقه» على الرغم من قمع السلطة التي تسعى 
لمحاصرنها. وهي لا تختلف» في عمقها الايماني وشدتها العاطفية» عن مشاعر Máx!‏ الديني 
والانساني التي ميزت معتنقي الدعوة الاسلامية في سنواتها السرية الأولی في Cus (ASA‏ 
الاضطهادات القريشية التي كانت تستهدف انهاء‌هاء قبل أن (SS‏ وتصبح خطرًا على المنظومة 
المهيمنة القائمة. 


إذا كان سبیل أبي طبیخ ورفاقه للاستهداء بخيط الحقيقة الأول من خلال مسوول عتماني 
سُنيء لا يشترك أبو طبیخ معه الا في التعاطف مع هذه الفكرة الوليدة التي تذکر الاثنين بأصولهما 
العربية وتقترح عليهما انتماءً Gl je‏ مقبلا لم يكن قد تبلور واضحًا بعد» GL‏ امتداد هذا الخيط سيقود 
أبا طبيخ ومن معه إلى أشخاص ووقائع تقع كلها خارج المنظومة الطهرانية التي نشأ فيها الرجل 
وأصحابه. سيقودهم هذا الامتداد إلى مسؤول عثماني آخر ووزير عراقي لاحق» يجعل أفق الحقيقة 
أشد اتساعًا آمامهم يقول: «في الوقت نفسه كانت ترد علينا أخبار سارة من البصرة وأنباء ملؤها 
آمال غضة وأمان جميلة يفيد مضمونها أن السيد طالب النقيب يشتغل بالقضية العربيةء وأنه رجل 
قوي القلب Gane‏ الإرادة غير هيّاب ولا cay‏ فقلنا إن القضية العربية في حاجة إلى أمثال السيد 
النقيب. ولما اجتمعنا به قررنا مراجعته» وفي الوقت نفسه بلغه Lic‏ ما بلغنا عنه» فسبقنا بالمراجعة 
ليقف على الحقيقة التي انطوت عليها ضمائرنا ويعرف رأينا. وبعد أن توثقنا من رسوله أنبأناه 
لمبدئنا الذي وطنا النفس على التضحية من دونه والظفر بمجد النصرء وأوقفناه على كل شيء. ثم 
اتصلت المخابرة بيننا وبين السيد طالب بعد ذلك على أساس توسيع الدعوة وتوحيد كلمة العشائر 
والسعي لإزالة النزاع والتشاجر بينها»”27. 


على المستوى الخطابي» يستبطن تحوّل الفكرة المثيرة - حتى وإن تكن غير مكتملة الملامح 
حينها - إلى دعوة سرية يُراد لها أن تنظم وعي الناس وتعيد تشكيل صلاتهم بعضهم ببعضء طابعًا 
رساليًا وإنقاذيّاء في استعارة واضحة من البنية الدينية للإيمان» لكن لأغراض غير دينية» Cus‏ 
إغراء المعنى الرسالي الجديد لتشكيل هوية جمعية خارج هيمنة الرؤية الطهرانية على المعنى 
الشيعي. ما يجري هنا مهم GIS‏ فالتشيّع» بمعناه الطهراني المعتاد» لم يستطع أن يمنع «المؤمنين» 
الجدد بالقضية العربية من العثور على مصادر إلهام وإيمان في مساحات أخرى غير تلك التي تنتج 
المعنى في السياق الشيعي. ليست مراكز المعنى الجديدة في النجف أو كربلاء أو جبل عامل» بل في 
بيروت ودمشق والبصرة: «حينما وصلت Lad)‏ أنباء الدعوة للقضية العربية وقادتها من المفكرين 


الأحرار في سوريا ولبنان» أجريت [...] عدة اجتماعات بين رجال الفرات الأوسط ومشایخه» آذکر 
منهم السید علوان الياسري والحاج عبد asl sll‏ سکر وعمومته الشیخ مبدر الفرعون و الشیخ مزهر 
الفرعون وعبد الکاظم السکر شقیق الشیخ عبد cant gl‏ وقد تداولنا في الأمر وتفحصناه من کل 
نواحیه وما يمكن أن یکون دورنا فیه»276. 


ما يرويه gl‏ طبيخ» هناء هو قصة مألوفة في سیاقات مختلفة جوهرها هو الطابع الطبقي 
للوعي بالقومية» أو الدولة الوطنية. وعمومًاء كانت الطبقة الوسطی, في السیاقات الأوروبية» حیث 
Lis‏ مفهوم الدولة الوطنية الحديثة» هي حاملة الوعي القومي/الوطني و المروّجة له. آما في سیاقات 
ما يُعرف بدول العالم الثالث التي «استوردت» هذا المفهوم أو أجبرت على استیراده بفعل التجربة 
الكولونيالية الغربية» تقوم الطبقة البرجوازية المحلية التي ينتمي إليها آبو طبیخ ورفاقه في السیاق 
العراقي» بدور الحامل و المروّج للفکرة القومیة/الوطنية. من الملاحظ مثلا» كان آبو طبیخ یتواصل 
مع آناس یختلف معهم مذهبيًا (ناجي السويدي» وطالب النقیب)» لکنهم ینتمون إلى الطبقة البرجوازية 
المحلية التي ينتمي هو الیها. يشي هنا الوعي القومي/الوطني» وفي لحظة طبقية عابرة الایمان 
الديني والمذهبيء بالطابع غير المتجانس للمذهب الديني بوصفه تشکیلا اجتماعيًا وهوية جامعة, 
وبمعنی آخرء یکتسب المذهب الديني نتاسقه المفترض على المستوی الهوياتي من خلال الروية 
النصية التي يقدمها إلى الإيمان» أي من خلال نصوصه الدينية التي ننظم الحياة وتعکس فهمًا معيّنا 
للكون. لكن هذه وحدها ليست كافية لصنع انسجام هوياتي واجتماعي بين المؤمنين بهذه النصوص 
(على فرض agile!‏ جميعًا بها وبالدرجة نفسهاء وهو أمر مستحيل (Ghe‏ فالفوارق الاقتصادية 
والثقافية والاجتماعية بين هؤلاء المؤمنين تمنع تحولهم إلى ALS‏ اجتماعية وثقافية منسجمة كما 
يفترض الخطاب الديني للمذهب الذي يبرز مثل هذا الانسجام المفترض ويؤكده. 


یحاجج فالح عبد الجبار Gb‏ المذاهب الدينية» من Dus‏ هي مجاميع اجتماعية تقوم على 
التنوّع على أساس محددات غير دينية» فبالنسبة إليه Yy‏ يشكل الشيعة أو السنة کیانا تقافيًا/اجتماعيًا 
سياسيًا متجانسًا وصوانيًا يتمتع بهوية موحّدة ويتشرب بوحدة المصالح والهدف» بل هم بالأحرى 
مجموعات متناثرة» بل متباينة» تتكيف مع الواقع المتغير وتستجيب له وتناصر أفكارًا أيديولوجية 
متباينة - لم تكن الإسلامية أو الطائفية سوى واحدة منهاء أي واحدة من بين الخطابات الثقافية 
والسياسية»”27. cade Sling‏ فان القومية/الوطنية التي يتوحد عبرها أناس مختلفون مذهبيًا ودينيًا 
كالسويدي والنقيب وأبي طبيخ» فضلا عن القوميين العرب المسيحيين في لبنان وسورية الذين 


تحوّلوا مصادر الهام لنظرانهم الایدیولوجیین من المسلمین العراقیین» هي خطاب آخر مواز 
ومخالف للخطاب الديني الشيعي أو السُني» ویضیف المزيد للتعقید والتداخل الهوياتي ضمن 
المجموعتین في السیاق العر اقي. 


ليس صعبّا اکتشاف أنْ الخطاب القومي/الوطني یناقض الخطاب الديني عمومًاء و الشيعي 
الطهراني خصوصًاء فمصدر القیم ضمن الأول هو لیس السماء ولا ممثلیها الارضیین» ولا یسعی 
إلى دولة الامامة الكاملة GES)‏ ومعرفيًاء بل هي التجربة المكانية والافکار البشرية عند التقائها 
جميعًا في زمن محدد. في سياق هذا الخطاب. تكون الطهر pl‏ بالمعنی الشيعي غائبة تمامّا؛ 
فالفكرة نفسها (القومیة/الوطنية) جاعت ممّن تعذهم الروية الطهر Asl‏ «أهل الکتاب» الذين یعدهم 
معظم الفقهاء الشيعة «نجسین» ولا يمكن أن «يتطهروا» الا بالتحول إلى الاسلام» فضلا عن أنّ 
حاملیها المحلیین (أي القومیة/الوطنیة) هم من «المخالفین» A‏ 


الاختلاف الآخر المهم هنا هو المكان» فما تقترحه الدولة الوطنية» تجسیذا le‏ للفکر 3 
القومية/الوطنية» هو جعل العلاقة بالمكان مصدرًا للافکار والحقوق والانتماء» وليس العلاقة 
بنصوص دينية» إيمانًا أو رفضًاء كما هي الحال في المنظومة الطهرانية. إن ما نشهده «UA‏ عبر 


تجربة أبي طبيخ ورفاقه» هو التشکل البطيء للوطنية العراقية من خلال ربط الأفراد بالمكان 
الأوسع «العراق» الذي يتجاوز محليتهم المباشرة. 

إذا كان القرن الرابع الهجري هو الفترة التأسيسية التي أسّست فيها الرؤية العقائدية 
الطهرانية للتشيّع؛ فان العقد الثاني من القرن العشرينء يمثل الفترة التأسيسية للوطنية العراقية. وإذا 
كانت بغداد القرن الرابع الهجري هي المكان الذي شهد الولادة العقائدية للتشيّع بشكله النصي 


المتعارف عليه GL ca gall‏ بغداد العقد الثاني من القرن العشرين هي التي شهدت کذلك ولادة 
الوطنية العراقية. 


سادسًا: بغداد والخروج من المنظومة الطهرانية 


كانت نصيحة ناجي السويدي لمحسن cell‏ طبیخ الاتصال ب Jal»‏ بغداد» للتنسيق معهم في 
نشر «الدعوة» الجديدة في عام 1911. بعد ذلك التأريخ بثمانية أعوام» ستبدأ في بغداد صيرورة 


مهمة لتشکیل حس الوطنية العراقية بين آهلها من ALAM‏ والشيعة» وهي صيرورة أخذت المشارکین 
فیها إلى أبعد من سُنيتهم وشيعيتهم المتأصلتین في نصوص ونقالید دينية» نحو هوية جديدة نقلل 
الحواجز التي تفصلهم وتعيد تشکیل العلاقة بينهم على أساس منح قيمة مركزية للمکان الأوسع 
«العراق» الذي یعیشون فيه. تذکر مصادر تاريخية كثيرة» اختصت بتاریخ العراق في هذه الحقبة 
أن Gale‏ 1919 و1920 LIS‏ آساسیین في تشکیل مفهوم الوطنية العراقية» وآن بغداد قامت بدور 
محوري في هذا التشکیل» بتنسیق مع مدن عراقية آخری» خصوصًا في الفرات الأوسط الشيعي 
بهویته الدينية, احتوت قصة هذا التشکیل على أحداث كثيرة» ليس هنا مکان الخوض فیها. غير أن 
نمة مشهدا یستحق التوقف عنده بشيء من التفصیل» وهو ما صار یعرف في التأریخ العراقي باسم 
«المولد-التعزية» الذي فکرت فيه إحدى الحرکات السياسية العراقية في إطار سعیها لتشکیل حس 
بالهوية الوطنية العراقية وتعمیقه في خلال الاشهر الحرجة التي سبقت اندلاع ثورة العشرین. تلك 
الاشهر التي تميّزت بصراع سياسي بريطاني - عراقي ale‏ على مستقبل البلد. كانت الرغبة 
البريطانية نتمثل بادارة العراق مباشرة على هيئة احتلال عسكري, Lain‏ كانت رغبة من کانوا 
يُعرفون حینها ب «الوطنیین العراقیین» نتمثل باستقلال البلد بحكومة عراقية رئیسها أحد أبناء 
الحسین بن (ule‏ شریف ASA‏ في إطار تحشید الناس في بغداد ضد الرخبة البريطانية» شعر 
«الوطنیون العراقیون» بأهمية إزالة الحواجز النفسية بين شيعة بغداد وسُنتهاء ودفعهم إلى التوحّد 
على هدف الاسنقلال یقول عبد الرزاق الحسني: «ارتأى أعضاء جمعية حرس الاسنقلال" اقامة 
مواليد نبوية أسبوعية في أهم مساجد المسلمین في بغداد والأعظمية والكاظمية» من غير تفریق بين 
المساجد الشیعیة" والمساجد السْنیة» حيث تتلى المنقبة النبوية الشريفة» وتختم بطرف من جهاد سيد 
شباب أهل الجنة الحسين بن «ule‏ عليهما السلام» ثم يعرج الخطباء على قضية البلاد السياسية بقدر 
ما تسمح به الظروف فيوفضون [كذا] الناس ويلهبون مشاعرهم ويرهفون إحساسهم. وكان أبرزها 
حفلات الحيدرخانة»275. في سرده الأكثر تفصیلا لهذه الحفلات ينتبه علي الوردي إلى طبيعتها 
غير المسبوقة فيقول: «كانت هذه الحفلات العجيبة تقام في مساجد السنة والشيعة على التعاقب» 
الأمر الذي لم تشهد له بغداد مثیلا من قبل»279. يشير الحسني إلى أنّ التوظيف السياسي لهذه 
الحفلات هو السبب الرئيس وراء شعبيتها وتحوّلها إلى ضمير سياسي ناطق يمثّل آمال تلك اللحظة 
العراقية المهمة» يقول: «كان يحضر هذه الحفلات (أو المواليد) الصفوة البارزة من العلماء 
والوطنيين إلى سواد المشعب المتحمس. كما كان الشعراء والخطباء يتبارون فيما يكتبونه من نظم 


ونثر لالهاب الحماس في النفوس وقد آقیمت حفلة المولود الأول في آخر ليلة من شهر شعبان 
8 فكان الاقبال علیها قلیلا لعدم تنبّه الناس إلى الغاية من إقامتهاء ولکن سرعان ما تبدّل 
الوضعء فأصبحت adl gall‏ حفلات سياسية هامة تحسب لها السلطة آلف حساب»250. لکن الوردي 
يعطي وصفا مختلفا وأكثر تفصیلا للحفلة الأولی؛ 3 يبدأ بذکر نص الدعوة التي 5 Cae‏ لحضورها 
في ثاني یوم شهر رمضان في عام ۰1920 الذي صادف یوم 20 أيار /مايو» ویضیف: «إن آهالي 
محلة المیدان یتقدمون إلى حضرتکم بالدعوة للحضور في الحفلة التي یقیمونها ALI‏ الجمعة القادمة 
في جامع المیدان للتبرّك بتلاوة منقبة المولد النبوي الکریم مشفوعة بذكرى Side‏ سیدنا الحسین عليه 
السلام»281. يبدو آن الطابع السياسي للحفلة كان واضحًا منذ البداية» وأن الحضور كان كبيرّاء على 
عکس ما ذهب إليه الحسني» يضيف الوردي: «کانت حفلة جامع المیدان ناجحة إلى حد کبیر» فقد 
اكتظت ساحة الجامع على سعتها بالناس حتی قدر عددهم بنحو عشرة GY‏ وتوالی الخطباء 
والشعراء على المنبر فذکروا جهاد النبي ومقتل الحسین» ودعوا إلى وجوب الاتحاد بين المسلمین. 
فقو طعت خطبهم وقصاندهم بالهتاف و التصفیق الشديد»252. 


بغض النظر عن الاختلاف في التفصیلات التأريخية بين الحسني و الوردي Alis‏ الأولی» 
ثمة دلالات مهمة عراقية تبرز من حقيقة حصول هذه الحفلات» وشعبیتها oll‏ اسعف سواء مبكرًا el‏ 
Lilli‏ جزء من آهمية هذه الحفلات أنها ساهمت في إخراج ALL‏ والشيعة من عزلتهم الجغر افية 
و النفسية في بغداد بعضهم عن بعضهم AY)‏ € 3 كانت المدينة» بوصفها lé ja‏ من التركة العتمانیق 
منقسمة جغرافيًا على سس مذهبية ودينية» ولم يكن هناك تواصل أو تفاعل حقيقي أو واسع بين 
سکانها من AL‏ والشيعة. الدلالة الأخرى هي ذلك التکییف الابداعي لثیمات وطقوس دینیق 
وظیفتها المعتادة» على الجانب الشيعي» كانت تأكيد الرسالة الطهر انية للتشیع التي تقوم على 
الانفصال عن الاخر «المدنس»» Led‏ أصبحت GY)‏ تخدم وظيفة جديدة مختلفة تتعلق بمد الجسور 
مع هذا الآخرء «المخالف»» بحسب النص الطهراني» وذلك في خضم تشکیل الصلة الوطنية 
الجديدة. AS‏ الجمهور نفسه الذي ينتمي للغالبية «المعادية» التي كانت تخذل الائمة أو تقف ضدهم 
في السردية الطهرانية. والان» أصبح جمهورًا صدیقا وحلیفا يقف مع «الأقلية» ویشارکها لحظاتها 
ويحتفي بها ومعها. 


في سياق تلك الفترة التأسيسية أيضّاء كانت ثمة مظاهر آخری تشیر إلى تراجع التفسیر 
الطهراني للآخرء والتعامل معه على أنه شريك في المکان والزمان والحدث. في إطار تناوله 


التقارب السْتي - الشيعي الذي يشير الوردي إلى أنّ «العراق لم یعرف له مثیلا». یصف بعض 
مشاهد هذا التقارب. فیقول: «استفحل التقارب الطانفي في النصف الثاني في شهر رمضان بشکل لم 
يشهد العراق له مثیلا من قبل. وقد اتضح ذلك بوجه عام عند مجيء ab,‏ الكاظمية لحضور حفلات 
بغداد؛ إذ كان الوفد يأتي إلى بغداد بعربات الترامواي وعلی رأسه السید محمد الصدرء فإذا قاربت 
العربات أول الدور من بغداد خرج لاستقبالها آهالي الجعیفر و السوامرة والتكارتة وغیرهم» وهم 
یحملون الشموع ویهللون ویکبرون. وإذا وصلت العربات إلى المحطة كان في استقبالها جمهور 
غفیر من أهل بغداد» وفي مقدمتهم أحمد الشیخ داود أو غيره من علماء ALM‏ فیتعانق الشیخ والسيد 
عناقا أخويًا كرمز للتآخي بين الطانفتین»283. وبحسب الوردي» كان هذا المشهد یتکرر عندما تزور 
شخصیات سُنية مناطق شيعية: «ویحدث مثل هذا حين كان يذهب وفد الأعظمية إلى الكاظمية أو 
يذهب وفد الكاظمية إلى الأعظمية»254. 


سابعًا: الاستيعاب الطهراني للوطنية العراقية 


على الصعيد النظري» ليس صعبًا إدراك أن «الوطنية» تتناقض مع «الطهرانية»» فالأولى 
تقوم على الاختلاط والتنوّع وهيمنة الأرضي والبشري» في حين تقوم الثانية على الفصل 
الشرق الأوسط الإسلامي» لم يكن الفصل بين الاثنتين واضحًاء لأسباب bac‏ أهمهاء بخلاف التجربة 
الأوروبية في صنع الوطنيةء كان الوعي العام المهيمن السابق لبروز الوطنية دينيًا إسلاميًا. بناء 
عليه» اكتسى كثير من المعاني الوطنية الجديدة دلالات دينية قديمة ومألوفة عبر صيرورة تكييف 
طويلة. 


C ga‏ كان تكييف DUI‏ السُني مع الوطنية ودولتها أسهل كثيرًا من تكييف الإسلام 
الشيعي معهما. شيعيّاء وفي السياق العراقي موضوع النقاش هناء لم تكن المؤسسة الدينية في وارد 
الوقوف ضد النزوع الوطني الصاعدء ولا أن تعزل نفسها عن التطورات السريعة والكبيرة التي 
كان يمر بها call‏ خصوصًا أن الجمهور الشيعي المحافظ عمومًاء كان يستشيرها أو يطلب منها 
غطاءً دينيًا لسلوكه السياسيء بينما كان الزعماء السياسيون لهذا الجمهور في بغداد وقتها (جعفر أبو 
التمن ومحمد مهدي البصير ومحمد باقر الشبيبي ومحمد الصدر) رجال دين أو معممين أصلاء ومن 


«Lia‏ کانوا مهتمین بوجود الغطاء الديني المرجعي لتحرّكهم السياسي. وهكذاء کان» في خلال عامي 
9 5 1920( المهمین سياسيًا في العراق هي المؤسسة الدينية الشيعية الحاضرة في الأحداث 
حضور | فاعلا. ما يهمناء هناء بعیدّا عن تناول تفصیلات هذا الحضورء هو الاطار المعرفي الذي 
تناولت عبره المؤسسة المرجعية الشيعية الأحداث الوطنية العر اقية. ثمة نصوص Bae‏ على شکل 
فتاوی و ٍرشادات ورسائل صدرت في هذين العامین من الزعماء المرجعیین الأعلی مرتبة دينية في 
العراق (محمد نقي الحاثري الشيرازي وشیخ الشريعة الاصفهاني ومهدي الخالصي و غیرهم) 
تعاملت مع هذه الأحداث. ویظهر في هذه النصوص ah‏ من المزاوجة بين «الحداثة الوطنية» 
و «الطهر انية الشيعية». من المفيد هنا الاستشهاد بالرسالة التي بعثها المرجع الديني» محمد نقي 
الحائري الشيرازي في الأسبوع الثاني من رمضان ۰1920 إلى شخصیات اجتماعية وعشائرية 
و اقتصادية وسياسية بارزة في البلد يؤيد فیها age‏ «الوطنیین» ضد الانکلیز» یقول: 


«الی اخواننا العراقيين 

السلام علیکم ورحمة الله وبرکاته 

Ul‏ بعد فان |خوانکم في بغداد والكاظمية والنجف وکربلاء وغیرها من آنحاء العراق» قد 
اتفقوا على الاجتماع فیما agin‏ و القیام بمظاهر ات سلميةء وقد قامت جماعة كبيرة بتلك المظاهرات 
مع المحافظة على ye)‏ طالبين حقوقهم المشروعة المنتجة لاستقلال العراق إن شاء الله بحکومة 


الذين یتوجهون من آنحاء العراق عن قريب إلى بغداد. 


jl‏ اجب علیکم. بل على جمیع المسلمین الاتفاق مع |خوانکم في هذا المبداً لشریف. وایاکم 
والاخلال بالأمن والتخالف والتشاجر بعضکم مع البعض. إن ذلك مضر بمقاصدکم» ومضیع 
لحقوقکم التي صار GY!‏ آوان حصولها بأیدیکم. آوصیکم بالمحافظة على جمیع الملل و النحل التي في 
بلادکم في نفوسهم و آموالهم و أعراضهم ولا تتالوا آحذا agia‏ بسوء أبدا. وفقکم الله جميعًا لما يرضيه 
و السلام علیکم ورحمة الله وبركاته»255. 


Ds‏ 5 لغة هذه | نال | قاذ الجدیدة | ^" leu P EU | à ۰ cla‏ ; استعمال 
في UA - e. 363^ " T e‏ 
كلمتي «العراق» و«العراقيين»256» مرورًا ب «المظاهرات» و«الحقوق المشروعة» المفضية إلى 


«الاستقلال» و انتهاء بالاشارة إلى بغداد «عاصمة» العراق. يأتي جمیع هذه المفردات من قاموس 
الحداثة الوطني الذي أخذت مفاهیمه نترسخ تدريجًا في البلد في تلك الحقبة» على مستوی الخطاب 
على الأقل. توحي رسالة الشيرازي بقبول هذه المفردات والمعاني التي تنطوي عليهاء والتي 
تستبطن مفاهيم حداثوية» كالشعب والدولة الحديثة والوطن والاستقلال. وهي cla gee‏ في سياق 
الرسالة» GES‏ عن افتراض ما أو قبول ضمني بمساواة الناس بوصفهم عراقيين» أو عد 
«العراقية» أساسًا للحقوق والمطالبات والتنظيم. وتدل حقيقة قبول الشيرازي بتوجيه الرسالة وتقديم 
النصح على أنه لا يجد حرجًا في الخوض في هذه القضايا السياسية المرتبطة بنيويًا بمفاهيم الوطنية 
الحديثة» ولا تقع مباشرة ضمن الإطار المعرفي والنفسي للطهرانية الشيعية بخصوص السياسة 
gall 5‏ )2874 


قد یکون الأهم بين الاقرارات الحدائوية الضمنية في رسالة الشيرازي» وفي معظم 
النصوص المرجعية التي صدرت في تلك المرحلة في إطار مخاطبة الناس ونقدیم النصح السياسي - 
الديني الیهم» هو القبول المضمر بالناس فاعلین سیاسیین وصانعي آحداث؛ أي بوصفهم قوة مؤثرة 
وفاعلة اجتماعیّا وسياسيًا نتصدر المشهد بفضل قوتها المتأتية من کونها LE gone‏ منظمّاء ولیس 
آفر 131 متناترین. فالسبب الرئیس لاصدار الشير ازي رسالته هو «المظاهرات» التي ald‏ بها الناس 
العادیون الذین کانوا بحضرون «المولد-التعزية» ویستقبلون بحرارة الوفود الشيعية و السنية القادمة 
إلى مناطقهم. هذه «المظاهرات» هي التي صنعت الحدت. وفي التاریخ الشيعي عمومّا» bale‏ ما 
یکون الفاعلون» من موقع قيادي في الغالب» هم النخب» وهي Le)‏ نخب علوية - إمامية Lal g‏ مرجعية 
- دينية» Lal y‏ نخب سياسية - حاكمة (البویهیون و الحمدانیون و الصفویون و غیر (eh‏ 


لکن على الجانب الآخرء یظهر البعد الطهراني في الرسالة الذي یحاول أن يحتوي هذا 
المجمو ع طهرانيّاء بتأکیداته التمایزات المألوفة الصريحة و الضمنية» في المدونة الطهر انية؛ y fà‏ 
ترد الاشارة إلى «حكومة إسلامية» على أساس أنّ الحكومة غير المتاسسة Gun‏ أو غير الاسلامية 
تنتمي إلى «المدنس». وبقيت هذه الإشارة مبهمة» ولم تتطور إلى Sed‏ سياسي ملموس. أو تتحول 
مطالبة مرجعية صريحة في حينها. COSE‏ تكمن أهمية هذه الإشارة في أنها تمنح غطاءً دينيًا طهرانيًا 
للطرفين» الشيرازي ومتلقي رسالته» للخوض في شأن سياسي دنيوي؛ أي Le‏ تشرجن هذا الشأن 
وتزيل السلبي في دنيويته لتجعله ينتمي إلى الطهراني» ولو خطابيّاء وليس بالضرورة واقعیا. ثم 
الإشارة إلى «جميع المسلمين» التي تشمل في التصنيف الطهراني» الشيعة CASA y‏ بمقتضى OF‏ 


الشيعة وحدهم هم المؤمنون» ومن هنا ربما التمییز المحتمل الذي في الرسالة بين المخاطبین 
«علیکم» (وهم جميعًا شخصیات شیعیة) ودعوتهم للتنسيق مع شرکائهم ASA‏ «اخوانکم». وتبرز 
في الرسالة أيضًا آفضلية المسلمین على من سواهم من آهل الملل و النحل» ما يقوّض مفهوم التساوي 
كعراقيين ضمن العراق الذي تفترضه الرسالة بلدا يضم الجمیع» خصوصًا في الاشارة إلى هو لاء 
بوصفهم وجوذا بشريًا «طارئا» في البلد ولیس انتماء هوياتيًا له «جمیع الملل والنحل التي في 
بلادکم». فضلا عن cells‏ تعرض الرسالة مفهومًا تقليديًا طهرانيّاء Gi‏ وشيعيًا على cel gull‏ لمعنی 
الحقوق وحمایتها؛ إذ نتلخص الحقوق الجديرة بالحماية في «النفوس والأموال je I s‏ اض» فحسب؛ 
بینما تضیف الحداثة الوطنية حفوقا آخری مثل امتلاك هوية وطنية وثقافية ومزاولة العمل السياسي؛ 
حتی إن كانت هذه الرسالة تفترض هذه الحقوق للمسلمین» وان بشکل مفید» كما في الاشارة إلى 
الحكومة الاسلامية. ثم يأتي التقييد الاخیر في خاتمة الرسالة التقليديةء ذات الافتراض الطهراني 
آیضاء حیث الدعوة لمتلقي الرسالة بان یوفقهم «الله جميعًا لما برضیه». ورضا call!‏ في المنظومة 
الطهر انية الشيعية» یکمن في اتباع في الروية التي نقترحها هذه المنظومة لشکل الحياة البشرية. 


لکن التکیّف الأهم مع الوطنية العراقية والدخول على نحو gaa‏ في تجربتها» بایجابیاتها 
وسلبیاتها وتحدیاتها کلهاء جری بعیدا من افتراضات الصواب المطلق والانعزال عن «المدنس» 
و «الدنيوي» في المدوّنة الطهر انية الشيعية أو المحاولات الخطابية في تکییف «المدنس» مع 
«الطهر اني»» clay‏ عبر رادة شعبية واسعة في الأوساط الشيعية تولدت في الواقع وعبره» ولیس 
من خلال النصوص و الحسابات الطهر انية. 


یذکر اسحق نقاش» وهو یتحدث عن هجرة عدد کبیر من الشيعة من الوسط والجنوب إلى 
بغداد على امنداد عقود العهد الملكي لتبلغ نسبة الشيعة في بغداد آکثر من 50 في المنة في نهاية 
العهد الملكي بعد أن كانت نسبتهم قبل الحرب العالمية الأولى في حدود 20 في المنة» «أن الحياة في 
العاصمة غيّرت النظرة السياسية والدينية للكثير من الشيعة. فلقد تحوّل عدد كبير من المهاجرين إلى 
لباس المدينة وأبدوا ميلا متزايدًا إلى تسوية نزاعاتهم في محاكم الدولة المدنية وأخذوا يسجلون في 
صفوف (محو (Ape!‏ وتآكلت الهوية الدينية للمهاجرين في بغداد» حيث كانت الحياة الدينية الشيعية 
أقل حذة منها في جنوب العراق. وحمل اتساع التعليم بين المهاجرين الشيعة واحتكاكهم بفئات 
السكان الأخرى» كثيرين على مراجعة ممارساتهم الدينية الشيعية والنظر إليها في سياق آوسع؛ 
حيث تكون صلاحيتها السابقة أقل وضوحًا. كما أن صعود الشيوعية في العراق أضعف الهوية 


الدينية للمهاجرین الشيعة وصلاتهم بالمجتهدین في النجف وکربلاء بعد الاهتمام الکبیر الذي أولاه 
الحزب الشيوعي العراقي بالتثقيف الأيديولوجي للمهاجرین إبان الاربعینات والخمسينات»255. 

النقطة المهمة التي يثيرها نقاش» clin‏ هي ما وصف بأنه مغادرة الشيعة Lag‏ أساسية في 
لمتظومة الطهرئیة؛ Y‏ حرکتهم الدوافع البشرية المشروعة نحو واقع لفضل لهم ولعوانلهم» وهي 
الدوافع نفسها التي تحرّك الناس في کل زمان ومکان» فالهجرات الشيعية الکبری من الريف إلى 
المدن» وعلی الاخص إلى بغداد والانضواء في تجرية المدينة بتنوّعها الإنساني والهوياتي؛ 
بالاستفادة من فرصها الموسساتية» وبتفاعل «الطاهر» و «المدتس»» مکنت التشيّع العراقي» في آخر 
المطاف» من تشکیل هویته المدنية التي استطاع عبرها کثیر من الشيعة العراقیین أن یترکوا 
بصمتهم الابداعية على وجه الحياة في هذا البلد. 


خاتمة 


لم cii‏ الدولة الوطنية «المستوردة» بكامل الوعد الذي حملته لجهة المساواة والمواطنة 
الكاملة ومعنى الوطنيةء غير أنها استطاعت» من خلال إدخالها أدوات الحداثة ومنافعها (مؤسسات 
تعليمية وقضائية واجتماعية وخدمات عامة وفرص اقتصادية وقيم عامة جمعية وغير «(AIS‏ أن 
تضع الشيعة العراقيين أمام تحدٍ مفيد وخلاق» تمثل بوضع تجربة الواقع «المدئسة» بازاء النصوص 
النظرية «الطاهرة». ودفع الشيعة العراقيين إلى إيجاد توليفة cle‏ بين الاثنين» تلغي التناقض أو 
التضاد الأخلاقي والمعرفي بينهما. وهكذاء عاش الشيعة العراقيون على امتداد قصة الدولة الوطنية 
في القرن العشرين أنماطًا كثيرة وإبداعية من التفاوض والتكييف الضمني بين «الطاهر» 
و«المدنس» لمصلحة تجربة واقع منوّعة تنتصر للحياة الإنسانية الحديثة وتبتعد من صرامة 
الثنائيات الأخلاقية والتصنيفات المانوية المريحة والسهلة نظريّاء والمستحيلة التطبيق Ghee‏ في 
إطار الدولة الوطنية. 
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عقل الدولة وعقل الحوزة: أي علاقة؟ 


بحث في الهوية والمواطنة في العراق المعاصر ...... علي الصالح مُولى 
مقدمة 


تستند هذه pall‏ اسة إلى معطیین» آحدهما دیموغرافي والآخر تاريخي. آما الدیموغرافي فهو 
أن شيعة العراق (ولیس الشيعة في العراق) يمثلون في النسیج الاجتماعي الكمي غالبية السکان. لذاء 
سیتم استبعاد مقاربتهم في هذه Aul pall‏ ضمن مقتضیات دراسة الاقلیات. وأما التاريخي فهو أن 
العراق الحدیث (2003-1921) ربما یکون قد طمس التمایزات المذهبية أو كبتها أو نجح في Lele‏ 
داخل بُنَى الدولة السياسية والاجتماعية والثقافية في إطار النزعة «المدنية العلمانية» المتوخاة 
ومركزة السلطة في أجهزة الدولة/الحزب. لکن الاصطفاف على قاعدة المذهب في عراق ما بعد 
صدام حسين» الذي أضحى حقيقة مجتمعية تتورّع على أساسها الادوار» طرح كثيرًا من الأسئلة 
الارتدادية عن حقيقة علاقة تلك الدولة بمواطنیها؛ إذ برز» في زمن وجیز» تشقق کبیر في جسم 
المجتمع العراقي على أساس التمذهب وصار الانتماء إلى الطائفة محددا هوویّا. وهو لجسامته 
وقوته» يصعبٌ أنْ یکون وليد لحظته. لا شك في أنه «انفجار» لمکبوت تاريخي. ویبدو أن أطروحة 
«المظلومية» كانت بمنزلة الخزان النفسي والاجتماعي والعقائدي» نظرًا إلى قدرتها على تأمین 
الاحساس الدائم بالقهر والالغاء. وكانت» في إيجازء علاجًا فاعلا ضد سیکولوجیا النسیان. 


تسعى هذه الدر اس عبر هذه السیاقات السياسية والثقافية و التاریخیة» لاستدراج مسألة 
الهوية الشيعية في العراق الراهن إلى مدار البحت. وستتخذ من علاقات مراجع العراق بعضهم 


ببعض» ومن علاقتهم بصدام حسین» SN Bale‏ ستنظر من خلالها في شبكة العلاقات المعقدة بين 
«عقل الدولة» من Aga‏ و «عقل الحوزة» من جهة آخری. 


ليس من مقاصد هذه الدر اسة» وهي تقترح الاشتغال بمبحث الهوية والمواطنة بالنسبة إلى 
شيعة العراق» أن ننظر في صوابية المعنقدات أو في أحقية هذه الطائفة أو تلك في الاستنثار 
بالزعامة» بل إن منطلقها هاجس معرفي؛ فمسألة الهوية» التي a un‏ أنها تشكلت في سياقات 
مُشبعة بمكوّنات انتماء فوق دولتيء Sad‏ يجعل قضية المواطنة قضية إشكالية. ولذلك سيتركز الهدف 
في تتبع شبكة العلاقات المعقدة التي تربط بين الهوّوي الوطني (e yell y‏ المذهبي في أفق ثقافة 
المرجع والتقليد عقائديّاء وفي فضاء إقليمي فسيفسائي نتربص به نزعات التمدد والسيطرة. 


على هذا الأساس يمكن صوغ أسئلة الدراسة المعرفية على النحو الآتي: ما مجالات التقاطع 
والافتراق بين «عقل الدولة» و«عقل الحوزة» في العراق المعاصر؟ وهل كانت سياسات ترويض 
المذهب أو عزله أو تحييده نابعة من الوعي بمسؤولية الدولة المركزية في تدبير الشأن العام 


«إمبراطوريين» فارسي - شيعي اثتي عشري من ناحية» وقومي - عروبي بعثي من ناحية ثانية؟ 


المزسستین» الدولتي والحوزويء Lads‏ يبنيان مجاليهماء السيادي بدءًاء والهووي انتهاءً. وستتوسل 


290, أو مراسلات جرى تداولها مباشرة أو عبر وسطاء 


الدر اسة من خلال نصوص259, أو حوارات 
بين صدام حسین وبعض مراجع الشيعة في العراق291. وستحاول» Elis‏ على ما توفره هذه 
المستندات التاريخية» تفكيك مسار العلاقة بين الطرفین وشذها إلى الخلفیات/المقدمات الأيديولوجية 
التي نتحکم فیها. 


تقترح الدراسة منهجًا US ja‏ یتعاضد فيه التاريخي و التحليلي والتفكيكي» نظرًا إلى ما يقدّمه 
کل مسلك من إمكاناتِ تساعد في الاحاطة بالموضوع وتيسّر النفاذ إلى ما يمكن تسمیته «البنی 
العميقة لكلا العقلین». فلئن كان من میزات المقاربة التاريخية استحضار السیاقات التي تشکلت فیها 
لعلاقة بين الطرفین» فمن شأن المقارية التحليلية أن تعرض المعطیات التاريخية مجزّأة أو مفصّلة 
على نحو یسمح بالوقوف عند مفردات النص/الخطاب/المعطی» وعلی نوع الصلات القائمة بینها. 


وأما المقاربة التركيبية» فمن وظانفها في هذه الدراسة أنْ تمسك ب «القوانین» الخفية والكلية 
المتحکمة في نظام عمل العقلین» وأن تکشف عن معقولية ما ل gil DÀ‏ 


آولا: مقدمات في المصطلح والسیاق أو في التحول 
من الطانفة إلى الطائفية 

لا خلاف بشأن المعطی التعددي في بناء المجتمع العراقي. فهو مركب من مذاهب وقبائل 
وأعراق وأديان. هذه حقيقة تاريخية. وما كان التعدد في حد ذانه عيبًا عمرانيًا. إنه» في مطلق 
الأحوالء عامل ثراء نَعْنَمْ منه المجتمعات عناصر قوة وإبداع وإشعاع لا تتوافر في المجتمعات ذات 
التركيب (e sell‏ البسيط. لكن بروز خطوط الصدع التي يتشقق بها هذا البناء التعددي على نحو 
صدامي هو الذي يجعل هذا النوع من المجتمعات مهددة في استقرارها ورابطتها الجامعة. والأسباب 
المُهيّجة لنزعات الصدام كثيرة؛ منها ما هو بنيوي» وما هو ثقافي» وما هو سياسي وما هو داخلي» 
وما هو خارجي. ویمکن» من باب الاختزال» حصرها في عنواتين كبيرين: التركيب القهري 
للمتعدد2”2» والإحساس بالمظلومية. وربما كان التعبير عنهما بالاصطلاح السوسيوسياسي قادرًا 
على إبرازهما على نحو أفضل؛ لذلك نقترح مصطلحي «الدمج» و«الاندماج». Ul‏ الدمج» فسياسة 
(إستراتيجيا) تضعها الدولة وتنفذها بهدف استدراج النسيج الاجتماعي التعددي إلى فضاء الوحدة. 
tle,‏ ما یکون ذلك بالتشریعات. وقد يكون الزجر الأداة العقابية الأكثر استعمالا لممارسة سياسة 
الدمج. وأما الاندماج» فسلوك مجتمعي یقوم على نوع من التراضي أو التعاقد الضمني Contrat)‏ 
(implicite‏ على العيش المشترك. Cds‏ الظن أن الاندماج نتيجة مباشرة لنجاح سياسة الامج. 
ویکون الفشل (ظهور خطوط الصدع) علامة أيضًا على المسار الخاطی لتلك السياسة. 


لا شك في أن نوع الدولة المُنتِجة لسياسة الدمْج هو ما يحدد المالات. واختصارٌّا» نقول إن 
الدولة المدنية التي ترتقي وظالفها فوق الولاءات ولا تمتهنُ دور الحكامة (Arbitrage)‏ فحسب بين 
المکوّنات الاجتماعية المختلفة بل تسهر على انتاج القیم المرتبطة عضويًا بها - وفي مقدمها قيمة 
المُواطنة - هي Ala gall‏ دون غيرها لتیسیر عملیات العبور من سياسة الدمج إلى سلوك الاندماج. 
ونجاح الاندماج في أفق الدولة المدنية لا يترتب عليه وضع Gs‏ للتعدد دافعٌ في اتجاه الصهر الكلي 
بين تلك التکوینات. إن حدوث آمر کهذا لا يكون الا في دولة تسلطية مستبدة» تضمنٌ لنفسها دوام 


سلطانها عبر هذه الالية. وهي؛ 3 تسلك هذا السبیل» تکون متحركة بين أطروحتين متعاکستین: اما 
الاستقرار الذي لا یکون الا بالقهر» وإما التفکك الذي ينتج من التعدد. ومثل هذا التفکیر لا ينشأ الا 


في هذا الإطارء قدّم برهان غلیون مقاربة نقدية عميقة للفکرین القومي العربي والوطني؛ 
حیث رأى أن استجلاب مضمون الدولة القومية الذي تشكل في آوروبا» وارتبط بفكرة التجانس 
الاجتماعي» “pal‏ بمعطی التعدد في البلدان العربية؛ نظرًا إلى تعامل المفکرین العرب Axa‏ بوصفه 
«عقبة آمام نشوء وعي قومي یتجاوز الطوائف والانتماءات الدينية الفرعية بل اعتقدوا أن استمرار 
عصبیات أو انتماء‌ات Lele‏ فرعية لا بد أن يُغذي ولاءات غير duh,‏ من داخل الدولة 
وخارجها» ومن ثم يُضعف سيطرة الدولة على اقلیمها وسکانها ويعرّضها لندخل القوی 
الاجنبية»293. وهكذاء كانت نظرتهم إلى التعدد سلبية وبعيدة عن تثمين قيمة التنوع. فالوحدة Aja sill‏ 
أو الوطنيةء بالنسبة الیهم» لا تكون الا clin‏ کیان مجتمعي غير مركب ومَفرَغ من امکاناته 
الموضو عية الكامنة في coded‏ ونعتقد أن ما ذهب إليه في معارضة هذا الطرح يتيح فرصة baa‏ 
لإعادة النظر في المقدمات النظرية والخلفيات الأيديولوجية التي تخلط بين المصطلحات المتجاورة 
وتبنى عليها مواقف غير سليمة: «عكس ما شاع في النظرية الوطنية والقومية الشائعة» لا ترتبط 
الطائفية بوجود مذاهب دينية متعددة في مجتمع من المجتمعات» ولا بوجود مشاعر انتماء قوية تشد 
الأفراد إلى طوائفهم أو عصبياتهم القبلية» ولا حتى بوجود تضامن ديني قوي بينهم. فهذا هو الوضع 
السليم الطبيعي في كل المجتمعات»294. 

لا تکون الدولة مستبدة داخل مجتمع تعددي الا لذا كانت درل عضي تتخذ من جماعة 
مذهبية أو عرقية أو دينية gi‏ $ موالية لهاء تنندها وتدافع عنها في مقابل مزايا تختص بها. ولا Cane‏ 
jadi ij Mus‏ الجماعات الأخرى المستتتاة بالحیف والاستبعاد والتهميش و القهر. ویعبر عن ذلك 
كله بالمظلومية. وتصدر عن اختیارات الدولة العَصبية ردة فعل متوقعةء تکون» عادةً» مادية وعفوية 
في مراحلها الاولی» وهي الاحتجاج لاظهار عدم الرضا. وقد نتطوّر فتنشأ منها cie jill‏ الانفصالية 
والاستقلالية أو الخطط الانقلابية الثأرية. ونتخذ المظلومية في المجتمع التعددي مسارًا أكثر خطورة 
یتمثل في ایجاد نوّى مجتمعية تمیل بقوة نحو الانغلاق على نفسها وهي تستشعر الخطر يتهددها. 
وكثيرًا ما Sia‏ هذه النوی رصيدها العرقي أو المذهبي أو الديني GLASS‏ به واحتماءً. وربما لا 
یکون التحصن بالانغلاق نهاية مطاف الجماعة المظلومة. فكثيرًا ما يتحول هذا الاختیار/الاضطرار 


إلى سلوك عدواني قابل للتطوّر إلى اقتتال طانفي. وغالبًا ما يكون ذلك حين تضعف الدولةء فتفقد 
سيطرتها على المجتمع» أو حين تبحث لنفسها عن late‏ فتعمد إلى تحريك الکیانات بعضها ضد 


بعض 295 


هي 3 تنغلق على نفسها تصبح طائفة296؛ ولذلك یمکن القول إن الطائفة» بوصفها وجوذا 
هُوويًا يشتمل على عناصر تعريفية وتمييزية حدية تنفصل بها انفصالا كليا عن سانر التشکیلات 
الاجتماعية» فإنها ليست واقعًا سياسيًا وثقافيًا ودينيًا وعرقيًا سابقا وجود الدولة العصبية. قد تكون 
كذلك على معنى الوجود بالقوة. لكنها موضوعيًا إفرازٌ معاصر لمسارات سياسية خاطئة. ويتجسّد 
انغلاقها على نفسها في اكتفائها حصرًا بأفرادها المُكوّنين لها وعدم القبول بالدخول إليها أو الخروج 
منها على خلاف التنظيمات الأهلية والسياسية والحزبية التي يتمايز بعضها من بعض بالبرامج 
و السیاسات والافکار والایدیو لو جات فتکون متحرکة باستمرار؛ توسفا Ley‏ تضاف البياء وانکماشا 
بما يخرج منها. 


ان الطائفة حصيلة موضوعية للتطور النهاني» نتيجة للاحساس بالمظلومية في مجتمع 
تعددي تدبر أمرَهُ دولة عصبية. ولیس من المبالغة الذهابُ إلى آنها gii‏ معاصر ارتبط ارتباطا وثيقًا 
بفشل الدولة الوطنية التي لم تقدر على تفعیل المقولات الحدائية الکبری التي وعدت بها الناس. في 
أفضل الحالات» تم بناء «دولة الطوائف»» ولبنان» في هذا السیاق» مثال جید » ويكاد يعون d à‏ 
Cus‏ نهضت «دولة الطوائف» فيه على قاعدة إدارة التوازن بين المكوّنات المذهبية والدينية 
المختلفة والحرص على عدم تفجّر الصراعات بينها في إطار جملة من المعاهدات والمواثيق 
والاتفاقات المصنوعة:؛ في الداخل حيتا والخارج حيتا آخر» يُسْمَحْ من خلالها بجعل آلية المشاركة 
في الحكم معيارًا لا غنى عنه. والمشاركة في هذا السياق هي نوزیع «محاصصي» للسلطة ومراكز 
النفوذ في الدولة297. وقد يكون المنظرون له قانعين بمردوده السياسي الآني» وراضين بما يَفِي به 
من استقرار. ولعلهم رأوه YI gia‏ فاعلا استطاع العقل اللبناني ابتكارة وتجريبه بكثير من النجاح*29. 
لكن لم يكن هذا النموذج الدولتي قط مرحلة انتقالية أو مشروعًا مستقبليًا لصوغ «دولة المواطنين»» 
بل كان اختيارًا إستراتيجيًا. وهنا مكمن ضعفه. 


تعرض هذا المنوال rail‏ شديد من عدد من الدارسين sla‏ على احتفائه ب «لبنان الطوائف» لا 
«لبنان المُواطنة». ويأتي في مقدمة هؤلاء مهدي عامل الذي فكك المنطق الذي ald‏ عليه وبين حدوده 


ومخاطره299. ولذا كانت الطانفة LE gi‏ من الفرز «الجماعاتي» داخل الكل التعددي بسبب سیاسات 
التهميش والالغاء» فان الطائفية هي ما یستتبع تكوّن الطائفة وانغلاقها على نفسها من مواقف 
وسلوك. ویرتفع Crys‏ المظلومية Gle‏ في هذه الحال. وتصبح آیدیولوجیا مذهبية أو عقائدية 
تتمظهر في جملة من الافعال والخطابات» وتعمل على تکریس المذهب تکریننا هُوَويّاء وتعیین 
الجماعة المذهبية Úi‏ تنعزل به نهائيًا عن غيرها من الجماعات. وهکذا تستنفِرٌ الطائفية الوسائل 
"APERTE SERIE ET TIC EIER TRISTIS TL ET TET‏ 
أو العقل الطانفي الذي يوجّهها على توفیر مقتضیات الشعور بالأمن النفسي و الجماعي والاستقرار 
المادي300. وتعقد» في ضوء ذلك» "yb ji‏ انتماء جديدة CARI‏ من الدولة شرعیتها وأحفیتها في 
الاشراف والتسيير» ليفقد المجتمغ التعددي ssl fi‏ وتخرج نکویناته من حیز الاختلاف السياسي 
و الحزبي و الثقافي والاقتصادي إلى حیز التناقض الهوّوي. 


إذا كان المنوال اللبناني قادرًا على الحفاظ على تأمين التعايش بين الطوائف» من دون 
المغامرة بالکشف عن عوائقه التي تمنع بناء دولة المواطئّة» خوفا من لعنة تتربص بموقظ الفتنة 
Anil)‏ نائمة لعن الله من آیقظها») فان الحالة العراقية الراهنة تقدم مثالا Áj‏ للمجتمع التعددي 
وطريقة أخرى في ادارته. وما يمكن تسجیله» بداية» هو أن الحالة العراقية اليوم حالة متفجرةء ينقسم 
فيها المجتمع انقسامًا عمودیّا عميقًا إلى کیانات مُغلقة. وهي ليست شديدة الانغلاق على نفسها 
فحسب» بل شديدة العداء لغیرها أيضًا. ولا يُعد سيّار الجميل مبالعًا وهو یقول: «کنت سابقاء أسوة 
US‏ العراقيين» آخاف أن أتكلم بصراحة WY‏ نخشی بطش الدولة» وصرت الیوم آخشی بطش 
المجتمع. بقدر ما كانت الدولة في age‏ البعثيين غليظة الطبع وقاسية الاسالیب وتفز ع کل الكائنات» 
بقدر ما lac‏ المجتمع الیوم بمنتهی الفساوة و البشاعة يعاني من همجية ووحشية مرعبة بکل انشقاقاته 
و انقساماته وتحزباته وهلامیاته» بکل ما حل فيه من الأحقاد والكراهية والبغضاء» 301 


تقتر خ هذه الدراسة الحوزة مثالا لدراسة الحالة الطائفية في العراق. لکننا نوکد» ونحن 
نتخذها حالة تمثيليةء أنها ليست وحدها ما يملأ فضاء العراق الفسیح و المرکب والمعقد. ولیس من 
مُبرر لهذا الاختیار سوی أن الطائفية في العراق» في السنوات القليلة الماضية» طغی عليها الطابع 
المذهبي؛ وذلك بانشطار المجتمع عموديًا إلى Avo‏ وشيعة. ولما كانت قضية الهُوية Xil gall y‏ بورة 
السؤال عن الدولة وسیاساتها وآلیات الضبط التي تحت تصرفهاء كان لا بد من استدعاء الحوز £8 
نظرًا إلى ما بطرخه وجودها في الجغرافیا السياسية والعقاندية من غموض يلف أدوارها 


وارتباطاتها. وينبغي مرة آخری تأکید أن محاولة فك هذا الغموض Y‏ تتطلق من حُكم الادانة أو حتی 
الاتهام والشبهة فأقصی ما تطمح إليه هذه الدراسة هو انجاز مقاربة في تحلیل الظاهرة وتفكيك 
مكوّناتها؛ قصد تفسیرها» وصوغ رأي یطمح إلى أنْ یکون Gale.‏ بشانها. 


ثانيًا: الحوزة في العراق: تأملات في الدور والانتماء 


لن نخوض في موضوع الحوزة نشأة وتاريخًا وانتشارًا Gal pry‏ ومناهج. فهذا مما يُمكن 
الظفر به في دراسات مختصة كثيرة. لكننا نشیر» على وجه الاجمال» إلى أن الحوزة» التي يدل 
جذرها الاشتقاقي (ح» 5« ز) على حيازة» 4 ,02 تحيل دم امتلاك العلوم و والتخصص 
فیها. وأما اصطلاخا» فهي Anat‏ أکادیمیة» شيعية امامية تقترب وظیفتها الأساسية من الوظيفة 
التي تنهض بها الجامعات. وهي في ذلك تخضع لضوابط صارمة في تلقي العلوم الفقهية واللغوية 
والمنطقية ونحوها. ویتدرج الطلاب فیها تدرجّا يُختتم في كل مرحلة باجازة تزهلهم S030 33 Lal‏ 
ویسهر على تأمين الدروس أعلام مشهورون بلغوا في العلم والمنزلة بين أضرابهم مراب متقدمة 
clas‏ فصاروا مراجع. وليس المرجع هو الذي يعود إليه أتباعه لاستفتائه في أمور الدين فحسب» بل 
هو عندهم فوق ذلك als‏ إنه من وکلاء الإمام المغیّب. وهكذا تتجاوز الحوزة حيازة العلم ووظيفة 
التعليم لتکون مركرًا روحیّا - عقائديًا ينجذب إليه الأتباع/المقلدون بالطاعة والولاء304. 


يبدو أن مفهوم «الشهادة» المصاحب لمفهوم «الخلافة» كان المدخل الاجتهادي لإكساب 
المورسفية شوعية یمود والففل. وی قیاع من ات مل ndadi‏ (وَجَاهِدُوا في الله 
GS‏ جهاده هو (Sta‏ وَمَا جقل ise‏ في الڊين من حَرَج Sd Ale‏ راهيم هو سَمَاكُم الْمُسْلِمِينَ مِنْ 
قل وَفِي هَذَا لِيَكُونَ الرّسُول شهیذا ASE‏ وَتَكُونُوا شهذاء عَلَى Galil)‏ فَأقِيمُوا الصلاة وا لاه 
really‏ بالله هو مولام فر pin e) Oei B5 tal ad‏ وقوله أ ol as ys Laj‏ 


کتاب اله وَكَانُوا des TT pus quiae‏ نك لوق ا يلك 
aa aid jt O38 ly‏ الَكَافِرُونَ) (لماندة: 44( ومودّی هذا المفهوم هو تقريبًا ما fic‏ محمد باقر 
لصدر بقوله: «إذا ترك الانسان لیمارس دوره في الخلافة بدون توجیه وهدی كان خلقه عبثا؛ 
ومجرد تکریس للنزوات والشهوات وألوان الاستغلال» وما لم يحصل تدخل رباني لهداية الانسان 


الخليفة في مسيره» فانه سوف یخسر کل الأهداف الكبيرة [...] وهذا التدخل الرباني هو خط 
الشهادق»305. والشهداء» كما استخلصء أصنافٌ ثلاثة: الأنبیاء والأئمة و«المرجعية التي تعتبر 
KEN‏ رشیدا للنبي والإمام في خط الشهادة»306, 


حين یکون للمرجعية وظيفة Ule‏ هي وظيفة «الشهادة» La‏ نکتنزه من طاقة «رسالية» 
Aes‏ توجيهًا «ربانيًا»» فانها لا تصبح منخرطة في الشان العام من موقع التکلیف الشرعي 
فحسب» بل ii ud‏ «الرشاد» والحقيقة Lei‏ و هکذا e‏ دائرة «الر جو «E‏ إلى العلماء المجتهدین 
لتتجاوز مجرد السؤال عن مسألة في فقه الدين إلى الدين و الدنیا معّاء اشتمالا واستيعابًا. 


في ضوء فكرة «الشهادة» واستمرار خطها في المرجعيةء ليس مِستَبْعَدَا أنْ تتحول إلى 
مركز نفوذ حقيقي على الناس المؤمنين بها ضرورة ربانية. ومن GLE‏ هذا الحضور «الرسالي»» 
بالمعنى المُبين سابقاء أن يشكل حول المرجعية أحزمة ie‏ وربما لا يكون في bli VAM‏ حين 
Rn‏ نَمَددُ مساحة الولاء في النفوس laxi‏ البعدين العقائدي والسياسي معًا. فالمرجع» بوصفه 
امتدادا لخط النبوّة والإمامة» تقتضي منه المسؤولية أن يسهر على Gly»‏ أحكام الإسلام ومفاهیمه 
ويكون اجتهاده هو المقياس الموضوعي للأمة من الناحية الإسلامية» وتمتد مرجعيته في هذا المجال 
إلى تحديد الطابع؛ لا العناصر الثابتة من التشريع في المجتمع الإسلامي «laii‏ بل العناصر المتحركة 
الزمنية أيضًا باعتباره هو الممثل الأعلى للأيديولوجية الإسلامية»307. 


في العراق» ثمة عدد من مراكز العلم التي تحوّلت بمرور الزمن إلى مناطق إشعاع وجذب 
للطلاب» والتجار والزوار والعلماء» حتى أضحت مناطق نقا ۾ حقيقي بين المقدس والسياسي» 


وبين الداخل والخارج. ولا شك في أن استقلالیتها عن السلطة المركزية أوجد لها مقدارًا متعاظمًا 
للعمل و النشاط بعيدًا عن التوجه الرسمي للدولة308. 


كانت مدینتا النجف وکربلاء من آشهر تلك المراکز. ويُرجّح المهتمون بتاریخیهما آنهما بدأتا 
تکتسبان شهرتهما وقوة نفوذهما بدءًا من القرن التامن عشر. ففي هذا القرن (في عام 1722( خسر 
الصفویون المُلك في إيران على ید الأفغان الذين کانوا على المذهب السُني. CAS‏ مجيء نادر شاه 
)1747-1698( على رأس السلطة عامل قلق وتضییق على علماء الشيعة هناك. فهاجر عدد کبیر 
منهم إلى النجف وکربلاء بين عامي 1722 و 5,1763 Ul‏ مساهمتهم في تطوير الدرس الحوزوي 
وتوسیع شعاع شهرة هذین المرکزین» فکانت BY‏ للانتباه 


شهد القرن التاسم عشر تمدّدا كبيرًا للتأثیر الحوزوي ونشأ منه مدا ولاء لا Gal‏ فيه 
eal jal‏ الشيعة بمن فیهم آولتك القادمون من ایران. ویبدو أن نمو الاتجاه الاجتهادي/الأصولي على 
حساب نظیره الاخباري مکن العلماء من امکانات واسعة للاستقطاب والتأثیر. وتحوّلت مدينة 
النجف» شین فشينّاء إلى AL‏ للشيعة في عموم العالم الإسلامي”30. ولم يكن مستغربًا بروزها فضاءً 
ais‏ فيه التوجيهاتٌ والسیاسات الکبری» وتصاغ في داخله المبادرات السياسية والثقافية 
والاقتصادية المتعلقة بالطائفة الشيعية أولاء والمؤثرة في الشأن العام العراقي GG‏ ولم تستطع 
الامبراطورية العثمانية أن تخترق استقلالية هذه المراکز ومجالات نفوذهاء على الرغم من 
محاولات بعض BY gl‏ الا في وقت متأخر . 


آما دور حوزة العراق في مقاومة الوجود البريطاني» فکان بارزا في المدة بين عامي 1917 
و1920. ولا یختلف الدارسون في تحول كثير من العلماء والمراجع إلى قادة حربیین وتحویل 
الأماكن المقدسة إلى ساحات نفير وجهاد310. وکان دورهم حاسمّا کذلك في تغذية الرأي العام 
بمطلب العراق المسنقل في استفتاء تقریر المصير!!3. وفي هذا الاطار» كان نشاطهم مشهودا 
لترسیخ مسار بناء دولة العراق الموحد؛ خصوصًا بعد ذيوع مبادی الرئیس الاميركي ویلسون )18 
کانون الثاني/يناير 1918) الحاضة على Ga‏ الشعوب في تقریر مصيرهاء وتعهّد الادارتین 
الاستعماریتین الفرنسية و البريطانية في بيان مشترك (7 تشرین الثاني/نوفمبر 1918) بالعمل على 
ضمان سيادة الشعوب وحریتها312. 


يمكن العتور من دون clic‏ على aa gh‏ شيعة العراق الصریح نحو دعم بناء دولة عربية 
اسلامية مستقلة» بل يمكن الظفر أيضًا بعدم اعتر اضهم على أن یحکم العراق الجدید أحد أبناء الملك 
حسين313. ونکشف دراسات متعمّقة في البحث في هذا المقطع التاريخي» عن وقوف علماء الشيعة 
ضد محاولات نائب الحاکم المدني البريطاني في العراق آرنولد ویلسون (A.T. Wilson)‏ تزییف 
إرادة العراقيين في آثناء الاستفتاء؛ من خلال الحاحه على إظهار أن الوجدان العراقي یوافق على 
الانتداب البريطاني» وتغييبه الأصوات التي تعارض هذا المنحى. وأبدت معاقل الشيعة» خصوصًا 
النجف» استماتة في الدفاع عن عراق مستقل وحر314. ومهما YS‏ من أمر الاستفتاء ونتانجه 
المباشرة» فالراجح أن الحراك السياسي المعارض للانتداب البريطاني والمُطالب بحكومة عراقية 
عربية مستقلة كان للشيعة فيه الدورٌ الأكبر. ولا يُعَد علي الوردي مبالعًا وهو يقول: «نشأت الحركة 


الوطنية [...] على اثر الاستفتاء»315. ولا شك في ol‏ فتوی الشیر از ي: «لیس لأحد من المسلمین أن 
ينتخب غير المسلم للإمارة والسلطنة على المسلمین»316» قد أمنت جزءًا من الطريق نحو بروز 
الوعي الوطني العراقي. 


في هذا السياق التاريخي» يحسن التنبيه إلى أن تورة العشرين التي صدرت الأوامر من 
النجف باندلاعها في عقب حادثة الرميثة الشهيرة317, اختصّت بميزتين لم يسبق للعراق أن عرفهما 
في أحداثه الكبرى على هذا النحو. أما الأولى» فدخول الدين عنصرًا رئيسًا في دفع الناس إلى 
الجهاد315. وأما الثانية» فدخول مفردات مثل «الوطنية» و«الاستقلال» إلى المجال التداولي 
السياسي319. وقد يكون التقاء هاتين الخاصتين مناسبة سياسية وثقافية مهمة لميلاد زمن سياسي 


عراقي يتداخل فيه الدين و الوطن بطريقة بنائية غير صدامية. 


كانت فكرة بناء وطن عراقي عربي مستقل dings‏ على نشاط الفاعلين السياسيين وعلماء 
الدين. وكان تأسيس حزب/جمعية «حرس الاستقلال»» في عام 1919ء بزعامات AA‏ وشيعية على 
غرار العالم الشيعي محمد الصدرء وبمباركة المرجع الأعلى الشيرازيء إبان معركة تقرير المصير 
وقبیل اندلاع ثورة العشرین» عنوانًا من العناوين الدالة على تبلور وعي سياسي وطني بروحية 
عروبية عالية. وجاءت مادته التأسيسية الخامسة حاسمة في مسألة انتماء العراق إلى فضائه العربي: 
«يجب على الجمعية أن تفرغ قصارى جهدها في سبيل ضم المملكة العراقية إلى لواء الوحدة 
العربية»320. وربما وجد أشد الناس إيمانًا بالعراق Úb y‏ مستقلا في هذا الحزب ما لم يظفروا به في 
تنظيمات أخرى: «اهتم الوطنيون المتطرفون بتكوين هذه الجمعية» فأخذوا ينتمون الیها» 321. 


إن نشاط الحوزة العراقية وهو يتقاطع مع ثورة العشرين الوطنيةء مؤشر ll‏ مهم يكشف 
عن قوة حضور العراق العروبي في «عقل» الحوزة. لكن عمر الثورة كان قصيرًا. وكانت النتائج 
الحينية والمباشرة مُروّعة في الجانب الشيعي خصوصًا. فقد تسارعت وتيرة انتقام البريطانيين من 
زعماء ثورة العشرين وتشريدهم وملاحقتهم. وكانت هجرة عدد كبير من العلماء والمراجع» إلى 
إيران خصوصًاء نتيجة مباشرةً لسياسة الابادة المتوخاة. وكان عدم الاعتراف بكيان الدولة الجديدة 
هو ردة الفعل العملية للشيعة. وصدّرت في هذا الشأن فتاوى تُحرّم المشاركة في الانتخابات 
Cyl y‏ إلى مؤسسات السلطة. وكانت فتوى الخالصي التي کلفثه zi‏ آشهر‌ها322. 


يبدو أن مقطعًا زمنيًا آخر بدأ يتشكل oly‏ على Ga AS‏ سياسة اخماد الصوت الشيعي 
وتفریغ المشهد السياسي من تأثيره في المشاركة في صوغ مستقبل العراق. ولیس غريبًا في هذه 
الحال أن تشع is‏ مشهد وقغ في إيران ly‏ تفتكا من النجف وکربلاء والكاظمية غير قلیل من 
الجاذبية والقوة والسلطان. وکانت الهجرة المعکوسة هذه المرة Gua‏ مركزيًا في نشأة تجمعات 
غلمانية في الحوزات الايرانية. وقلت الموارد المالية التي كانت تأتي بسخاء323. وتقلص عدد طلاب 
العلم. و هکذا «فقدت النجف موقعها بوصفها المرکز الأكاديمي الشيعي الرنيسي في النصف الثاني 
من القرن العشرين»324. 


بقطع النظر عن الأهداف البعيدة عن تشجیع الحكومة العر اقية إنشاء «منتدی النشر» في عام 
5 كان المقصد الصریح هو تجاوز قصور المدرسة النجفية وارثها السلبي وعجزها عن 
تطوير نفسها. وتمکن «المنتدی» من شق طریقه» Uy‏ بصعوبة. ونجح We‏ في تخریج أساتذة 
ble 55‏ وموظفین یجمعون بين علوم الدین و علوم الحياة في طابعها العصر ي. 


لكن الملاحظة التي ساقها إسحق نقاش لا يمكن المرور علیها من دون تأمّلها؛ إذ قال: 3 
کسبت الحكومة العراقية بموافقتها على تأسیس المنتدی والسيطرة على شوونه» جیلا جديدًا من 
المدرّسين الشيعة والموظفین الدینیین Gall gall‏ للدولة»325. وما یُستخلط من هذا الکلام أن سياسة 
ترویض النجف واحتوائها انطلقت من مقاربة إستراتيجية؛ وذلك بالعمل على بناء dic‏ شيعي 
«حدیث» خارج الهيمنة الحوزوية ومجالها الثقافي التقليدي و ارتباطاتها بالخارج. سواء aha‏ ذلك 
المُدرسون والمَراجع الاجانب al‏ الأموال الأجنبية. وهذا تقريبًا ما ذکره نقاش, وإِنْ کان بتعبیر آکثر 
صراحة أو أكثر ايغالا في التشقیق الطانفي و العرقي» متمثلا في القول: «كان المنتدی مدرسة دينية 
شيعية عراقية أصيلة حيث كان الترکیب الائني العربي لمدرّسيها وطلبتها یعکس الترکیب الائني 
لمجتمعهم. ففي إطار دولة رفعت شعار لواء الجامعة clle Ay yall‏ لم تكن هناك أي فرصة للعمل 
في إطار الدولة الا لمدرسة دينية شيعية ذات طابع عربي»326. 


لا شك في أن الحوزة عرفت في ظل النظام البعني مِحَنَا Sand‏ وكثيرةً. وهذا قابل للفهم 
والتفسير (ولیس للتبریر). فالتعارض بين مَصدرّي استمداد الشرعية للشخصية الأولى لدى الطرفین 
(الحوزة والدولة) كان سببًا مباشرًا في استحکام العداوة بینهما. كانت الحوزة تستولي على أفئدة 
جمهور عریض من الناس» ely‏ على أطروحة المرجعية. وکان مآل ذلك الاعتراف لها بالولاء 


RE‏ ما يتفض فك 8 الدولة السيدة و tial‏ ها درن سواها شر هة الو لام ]ذا تیه إلى 
هذا التعارض الأصلي في طبيعة الشرعية التتاقض الفكري بين عقيدة البعث العلمانية وعقيدة 
الحوزة الدينية» توافرت الظروف الملائمة للصراع بینهما. فى هذا السیاق» لا یمکن Quà]‏ حدث 
جيوسياسي کبیر في المنطقة» هو الثورة الایر انية في عام 9 بز عامة الامام الخميني» هذه الثورة 
التي كانت Y sia‏ کبیرّ! في العلاقات بين إيران بهویتیها الفارسية والشيعية من جهةء وجیرانها 
بهویتیهم العربية والسُنية من Aga‏ ثانية. وما كانت حرب الثماني سنوات التي اندلعت بُعَيد قيام 
الجمهورية الاسلامية في إيران الا تعبيرًا مباشرًا عن نتانج ذاك المتحوّل التاريخي. وتلتقي العناوین 
و الشعارات التي كانت ترافق هذه الحرب في أغلبها حول ضرورة حماية المنطقة العربية السْتية من 
الزحف الفارسي الشيعي327. وغني عن البیان أن أطروحة «تصدیر الثورة» التي آشاعها النظام 
الايراني الجدید مارست كثيرًا من الضغط على الجوار العربي وكثفت امکانات CSS‏ جغرافية شرق 
آوسطية منقسمة مذهيئا أو لذ وطائفیا ثانیا. 


في هذه الأجواء من القلق والصراع والبحث عن مجالات نفوذ خارج الداخل القطري يُعادُ 
بها توزیع مراکز الهیمنة» طرحت shay‏ المسألة الشيعة في العراق. ولم ÒS‏ مستبعدّا استدعاء 
التاریخ الحوزوي العراقي كله المنفتح على رديفه التاریخ الحوزوي الايراني والتقليب فیه 
والاستنجاد به؛ لِحیازة دلائل الادانة أو شهادات البر )32856 وتقذم في بعض مواضع هذه الدراسة أن 
لجسور بين الحوزتین التي تنتقل عبرّها في الاتجاهین الأموال dal galls‏ والطلاب كانت - في 
أغلب الاحیان - ممتذة كثيرة الذاهبین والاتین. 

الراجخ أن اشتغال الدولة العراقية بنظامها البعتي - العروبي بشأن تأمين آطروحاتها 
و آیدیولوجیتها وحدودهاء كان يمر في قسمه الأكبر بتحسس وجهة الانتماء الشيعي ومراقبة أداء 
الحوزة, ولئن كان ذلك» من جهة» داخلا في الممارسة الاستعلامية الاستخبارية التي ثقبل علیها Bale‏ 
الاجهزة AGN‏ کلها قي جمیع الدول؛ خصوضا الاستبدادية مها فقد كان كل من جهة cial‏ 
مشروعًا خطرًا لتقسیم النسیج المجتمعي/المُ و اطني على أساس مذهبي في دولة لائكية. 

نحتفظ مما adii‏ من دراسة الحوزة منزلة وأداءً وانتماءً بأمرین: Lal‏ الأول» فمفاده أن سوال 
هوية التشیع الحوزوي لم يكن مطروخا طرحًا طائفيًا إلى حدود ثورة العشرین؛ إذ كان جزءًا أصيلا 
من التكوين المجتمعي العراقي» بل كان في أكثر من محطة عنوانا بارزا في النضال من أجل بناء 


عراق عربي اسلامي موحد ومسنقل. وأما الأمر التاني» فمفاده أن السیاقات الناشنة بعد فشل تورة 
العشرین عمومّاء وبعد تربّع صدام حسین والخميني على كرسيّ السلطة» حفزت - على نحو خاص 
- على البحث عن تموقع جدید في الجغر افیا السياسية الاقليمية والدولية. وما كان ذلك لیمر بهدوء. 
فإذا كانت الحرب هي الالية «المُثلى» لتحقیق أفضل امکانات التموقع» كانت الطائفية بعنوانها 
الشيعي وقودا للنار وإفرازًا من افرازات خطاب التقسيم و الکر اهية, 

في إطار ملاحقة تجلیات خطاب «التطییف» سنعمد في المبحث الموالي إلى الاشتغال بما 


یعرف ب در اسة حالة» قصد ابر از خصائص المنطق الذي بتحکم في هذا الخطاب. وسیکون فحوی 
العلاقة بين صدام حسین وأحمد الحسني البغدادي المادة الاساسية للبحث. 


ثالثا: من أجل تشیع وطني/عروبي: 
آحمد الحسني البعد اد ي Lad gai‏ 


یوجد آکثر من مرجع ارتبط اسمّه» على نحو من الانحاء» بالنظام السياسي العراقي في عهد 
صدام حسین. لکن هذا الارتباط لم تؤكده الدراسات» بل قدّم بعضها في إطار سياسة التشویه التي 
يُقصّد بها الاساءة إلى الحوزة الرسمية. وعلی سبیل المتال» يبيّن ما قدمه عباس ALIS‏ من نتانج 
استصفاها من در اسة بعض الوثائق الأرشيفية التي كانت تحت تصرف القيادة القطرية لحزب البعث 
العراقي» أن المرجعین LI‏ القاسم الخوئي )1992-1899( ومحمد محمد Gale‏ الصدر (1943- 
0 کا کا aicut‏ .على وفاق مع لته ران إحزاءات اف gali Lamas‏ 
تأثيرهما في جمهور الشیعة129. ویذکر كاظم أن الوثائق أثبتت استعصاء تطویع الخوئي» وکشفت 
عن قرار dial‏ متابعة يرأسها عزة إبراهيم الدوري مضمونه تشدید مراقبة النشاط الحوزوي 
وإضعاف سلطانه على الناس والبحث عن طريقة تثقل الحوزة من زعامة ذات انتماء فارسي إلى 
زعامة عربیة130. كما أثبتت أن الصدر لم يكن متواطنًا مع حزب البعث أو منفذا لأطروحاته331. 


استوقفتنا في هذا المجال رسالتان متبادلتان بين الرئيس صدام حسين والمرجع محمد باقر 
الصدر يعود تاريخهماء على الأرجح» إلى الأيام الأولى من نيسان/أبريل 1980؛ إذ يَعْرض الأول 
دخول الثاني تحت باب الطاعة والولاء في مقابل الإكرام و التبجیل» ويرد الثاني بالسخرية والتهكم 


والتحدي332. لکن تصدي بعض الدارسین إلى هاتين الوثيقتين بالانکار والتکذیب» sly‏ على عدد من 
المُعطيات و الفرضیات Ula‏ نستتکف من اتخاذهما مدخلا إلى «در اسة الحالة» التي نحن بصددها. 


لما كانَ ae yall‏ أحمد الحسني البغدادي هو الذي کشف Andi‏ عن صلاتِ تربطه بالسلطةء 
فضانا الانطلاق مما جری بينهماء حاملينَ ما عرّضه في هذا الشأن LARA‏ الوثيقة التاريخية التي 
نتیح أرضية مناسبة لرصد مساعي السلطة قضد استیعاب الحوزة و «تعریبها»» أو «عرقنتها». 

یظفر المتأمل في التفصیلات التي ساقها البغدادي» في کتابه السلطة والموسسة الدينية 
الشيعية في العراق 333 بأن الدولة اتجهت نحو «تعریب» الحوزة و «عرقنتها» أو على الأقل عدم 
حضر مصدر القرار فيها في مرجع واحد. یذکر البغدادي أن آحذهم زاره في شتاء 1992 وأخبره 
by‏ يلي: «جنتك مبعوثا شخصيًا من قبل السید الرئیس القاند صدام حسین یطرح علیکم التصدي 
للمرجعية الدينية العربية حتی لا تنتقل إلى إيران بعد وفاة الشیخ الخوني»334. ومّن ینظر في canal‏ 
الذي دفع السلطة إلى هذا الاختیار يقف على حضور الهاجس القومي عندهاء وتخوّفها من j‏ تكون 
الحوزة بزعاماتها غير العربية خطرًا يتربص tle‏ «نحن نرید مراکز قوة متعددة في المرجعیف 
وهي لصالح العراق وسيادته» حتی لا تتحصر بواحد» ویکون بالتالي خطرًا على آمننا القومي 
العربي عندما SS‏ له الوسادة»335. ولم يُنكر البغدادي في رده حيازته شرف الانتماء العربي» وان 
عبر عنه في سياق عدم إيداء الرغبة في قبول هذا التکلیف» في ظل وجود منافسین؛ هما المرجعان 
حسين بحر العلوم ومحمد الصدر: «أما أناء فواضحٌ بوصفي من أسرة عربية ذات نزعة وطنية 
إسلامية مستقلة»336. وبدا الحوار بين الطرفين UG‏ على الترغيب والترهيب: «يا أبا محمد كيف 
ترد رغبة السيد الرئيس القائد [...] هذا الرفض ليس لصالحكم»337. 


تكررت اللقاءات بين السلطة والبغدادي. فمما سجّله أيضًا مقطعٌ من حوار دار في صيف 
4 بين صدام حسين وأحد أعوانه جاء فيه: day‏ من جديد في النجف؟ ii‏ له يا سيادة الرئيس» 
الجديد الذي fied‏ به هوء هناك علماء Ge‏ أفحاحٌ تتفجّر العروبة في أفكارهم وبخاصة سماحة 
السيد أحمد الحسني البغدادي»؟. ویضیف: «فبادرني السيد الرئيس مبتسمًا: Alyy‏ تحياتي لسماحة 
الشيخ»339. إنها تحية سياسية بامتياز تجرّ خلفها ما تجر من Callas‏ فقد أفاد رسول صدام حسين 
البغدادي بما يلي: «أنت تعلم US‏ العلم أن العراق يعيش Unis s‏ استثنائياء وأن المسار الخاص والعام 
ينظر لمقامكم كعنصر عربي Ad sill‏ إسلامي الحركة»340. ولا ریب في ما يترتب على هذا 


التقريض الهُوَوي من تبعات» منها ضرورة أنْ Jaai‏ الحوزوي العربي أمر المرجعية إسنادًا إلى 
السلطة و الوطن. 

ما يُمْكنُ استنتاجه من مثل هذه اللقاءات هو أن السلطة العراقية كانت تدرك» ادراکا جيدًاء 
الاذی الذي يمكن أن يلحقها في Ub‏ الحصار Gilad‏ والتهدید بالاحتلال لو آنها زکت لمقام 
المرجعية Úle‏ من الحوزة له ارتباطات بمصادر الضغط الخارجي علیها (خصوصّا ایران). وهذا 
یتضح جيدًا في جواب قدیم رد به صدام حسین على Ga‏ استفسره» وقد توفي المرجع الأعلى محسن 
الحکیم (في عام 1972(« عن سبب اعتراضه على تزكية أحد رجلین للمنصب الشاغر: الخميني 
الذي كان حینها Lae‏ في العراق أو محمد الحسني البغدادي الجد. آما الخميني» فعلی الرغم مما 
آوجدته له الدولة من حماية. فانه يعمل على «اقامة الدولة الدينية في إيران» وهي خطر علينا وعلی 
الأمن القومي العربي بشکل عام» 341 و Ul‏ البغدادي (الجد)» ف «متعصب في تأييد ومساندة طقوس 
الشعائر الحسينية. وتجمعات هذه المر اسیم ليست لصالحنا»342. وقدّرت السلطة السياسية أن أفضل 
من يشغل هذا المرکز الخطر GG]‏ الخوئي. والأفضلية في منطق السلطة ذات معيار خاص. إن 
الخوئي صالخ لهذا المنصب GY‏ فيه مميزات تخدم السلطة في إطار «لعبة» التوازنات الإقليمية. 
فصلاخه إِذَاء ليس آتيّا من فضائل فیه» وإنما من «عيوب لا يمكن أن يتحرك من خلالها ضد 
الحزب و الثورة. منها أنه تركي» لا فارسي [...] يمكن تحجيمه في أي وقت إذا تحرك ضدنا. والشاه 
لا يتحمّس له ولا يدخل معنا في صراعات جانبية على حساب مصالحه في المنطقة»343. 


في هذا المقام» یحسن التذكير بأن هذه الحسابات الذي ارتأتها السلطة لتأمين استقرارها كانت 
في السبعينيات من القرن العشرينء یوم كانت الدولة العراقية باسطة سلطانها بقوة. وهي بذلك لا 
تحتاج إلا إلى مرجعية ضعيفة الجانب. GE‏ الحال التي يَنقل أحمد الحسني البغدادي وقانقها هي ab‏ 
الحال آنذاك. فالدولة ضعيفة والسلطة مهددة بالانهيار. وهي» على عكس السابق» في حاجة ماسّة 
إلى مرجعية قوية تعينها على مصائبها. ولا تكون المرجعية قوية إلا إذا كانت عروبية الهوى. ومن 
هنا كان الاختيار هذه المرة» في ظل ما استجد من الأمورء قد وقع على البغدادي (الابن). 


لعل البغدادي كان سيقبل هذه التزكية SU‏ هذا المنصب الخطرء وهو الذي ما فتئ e‏ في ما 


يكتب على الهزال الذي أصاب الحوزة النجفية» وعلى فساد بطانتها» وانصرافها إلى غير ما يُتوقع 
منهاء خصوصًا أن مبعوث السلطة إليه لم يترك صفةً حسنة إلا جاء بهاء فإذا بالشيخ أمام إغراء 


جارف. كان یمکن أن يقبل العرض السخي. ولعل شينًا فيه مال به إلى المنصب. فیعید المرجعية إلى 
المسار الذي يراه صحيحًا. لكننا وجدناه يستدبر الاغراء لسببّين؛ انخراطه في العمل السياسي 
الحزبي المعارضء القائم على أسس عقائدية ذات منشأ شيعي من Aga‏ ويقينه بأن Gja‏ البعث 
الحاكم لا يريد من تقديمه على غيره من العلماء إلا صونًا حوزويًا قويًا ينتصر به على أعداء الداخل 
والخارجء وهم الذين بدأوا يُجمعون أمرهم للانقضاض عليه؛ من جهة Ag‏ 

يستطيع القارئ في ضوء ما توافر من معطيات أن يلتقط مما كتب البغدادي ما يشبه إحساسّه 
بالمرارة. فهو من ناحية يرى نفسه أفضل من غيره لتحمّل مسؤولية المرجعية بعد رحيل الخوئي 
وتخليص الحوزة من الروابط التي تشدها إلى غير وطنها؛ وذلك بإكسابها اللون العروبي الإسلامي 
الذي غرف به. وها هي الفرصة التي ربما حلم بها طویلا تجيئه منقادة. لكنه من ناحية أخرى يمنع 
نفسه من أن تنقاد إلى ما تشتهيه. وربما تصوّرنا في سياق هذا الصراع الداخلي أن البغدادي ود لو 
كانت الدعوة التي تلقاها صادقة. 


لا ندري على وجه اليقين ed‏ استحضرناء ونحن نقلب مضامين الحوار الذي دار بين 
البغدادي وصدام حسين (من خلال الوسطاء) ذاك الذي كان بين الإمام الكركي )1533-1465( 
والشاه طهماسب (1576-1414). كان كل طرّف في حاجة إلى الطرف الاخر. فرجُل الدولة لا 
يستقر Gala‏ على كرسي الحكم في مجتمعات متدينة إلا بشهادة اعتراف له بالأهلية من رجل الدين. 
ورجل الدين الذي يحدثه مذهبّه بأن الفقيه وَحدّه من يقوم مقام الامام المعصوم» يرى في اقترابه من 
الحاكم أنه قطع شوطا من الرحلة إلى ما يطلب. والتنازل المتباتل عن قسم من الصلاحيات الذي قام 
به الكركي وطهماسب كان ضروريًا سياسيًا وفكريّاء لإقامة أركان الدولة الفتية من ناحية» وتطوير 
الفقه الاجتهادي الإمامي من ناحية ثانية. 


لكننا وقفنا على فرق جوهري بين التجربة الصفوية - الكركية من جهة والتجربة العراقية 
المعاصرة (صدام - البغدادي) من جهة ثانية. فالصفويون أعلنوا المذهب الإمامي BY)‏ عشري 
مذهبًا رسميًا للدولة في رعية غالبيتها سُنية؛ ولذلك لم تجد الدولة مشقة في اجتلاب الفقيه الإمامي 
الاثتي عشري يُبارك مسعاها آولا» وينتهز الفرصة فيفتك من الحاكم - مُقَايَضَةَ - وظائف سلطانية 
تشعره بأنه “pe‏ بعيد عن موقع الإمام ثانيًا. أما الدولة العراقية المعاصرة»ء فكانت مدنية غلمانية على 
نحو من الأنحاء. وكانت تصطنع لنفسها العقيدة البعثية العروبية. وكان النسيج المذهبي في البلاد 


متعدد الألوان. وكثيرًا ما كان التضییق على النشاط الديني عمومّاء والحوزوي Ais‏ خصوصًاء سمة 
العلاقة بين الدولة والاطراف المعنیین بذاك النشاط. وعلی Gull‏ من ذلك. لم يكن سعیّها إلى تزكية 
مرجع على حساب آخر داخلا في |طار انتصارها العقدي لاتجاه مذهبي معين. إنها من حیث المبدأ 
ضد إقحام الدین في الحياة العامة, 


خاتمة 

ننتهي بعد هذه المحاولة البحثية في نوع العلاقة بين الحوزة والسلطة واتجاهات الصراع أو 
cel gia yl‏ انطلاقا من المقدّمات التأسيسية للمسألة الطائفية» إلى جملة من النتائج نسوق أهمها في ما 
پلي: 

e‏ آولا: إن تحویل الطالفة إلى وعاء نفسي - اجتماعي لتصنیع الطائفية خطابًا مغلقا خائفا 
ومُخيقاء لن يجد تربة أفضل من تلك التي شرعت في الانبساط والتمدد منذ فشل ثورة العشرین» 
وبداية تشفق التركيبة المجتمعية العراقية ومیلانها إلى الاحتماء بالمذهب. 


Led ثانیا: آثارت خیوط انتماء الحوزة في تاریخها المعاصر جدلا كبيرًا بين مَّن يرى‎ ٠ 
على افتکاکه من المدار السيادي الوطني؛‎ Ads al مجالا سياديًا مذهبيًا أولاء وطانفیا ثانيًاء يعمل‎ 
يرى في‎ Gay ومّن بری فیها قطعة صلتها الولائية للخارج الفارسي آقوی من ارتباطها بالداخل»‎ 
يصارع من أجل انتاج ما يمكن تسمیته «التشیع العربي». وفي‎ Ui عروبيًا‎ LOG بعض مکوناتها‎ 
واقع الأمرء ثمة شيء من الصواب يسكن هذه الاراء جمیعها. ولا یعدم الدارس مؤيّدات ندعم هذا‎ 
الرأي أو ذاك. وان انجاز قراءة تفسيرية للوقائع والعلاقات» يكتسي أهمية کبری بالنسبة إلى‎ 
الاجتماع السياسي والثقافي والديني» على غرار آهمیتها بالنسبة إلى المقاربات‎ ale دراسات‎ 
الجيوسياسية و الجیوستر اتيجية و الاستشر افیة.‎ 

e‏ ثالنًا: رأت هذه الدراسة أن دخول الدولة نصيرًا لخط انتماء في الحوزة ضد Á‏ كان 
CEN‏ لطرح أسئلة حقيقية حول صدقية السلو Soul e‏ و آثاره الواقعية من ناحیة» وحول انتصار 
خکم البعث للطائفة السُنية حقا من ناحية ثانية. ویْطرح Qua‏ هذا التساؤل» بالنظر إلى أن دولة 
الاستبداد تشتغل بالمضامین الطالفية و إذكاء ثقافة الفتنة و التقسیم؛ لضمان دوام سلطانها» من دون أنْ 


تکون هي نفسها على مذهب معيّن» أو صنيعة طانفة معيّنة. من أجل ذلك لم تنظر هذه الدر اسة بكثير 
من الاطمئنان إلى القراءات الناهضة على فكرة أن النظام البعثي العلماني كان جزءًا من مشروع 
طائفي. وليس في هذا تبرئةٌ cal‏ وإنما هي الرغبة في الإلحاح على أن الأنظمة الاستبدادية تتورّع 
ضحاياها بين جميع التكوينات المجتمعيةء وأن الطائفية Bite‏ من منتوجات الاستبدادء يُصنعُه Gil‏ 
ااك uio‏ هاج الاستبداد إظهارَ الشيعة في وضع الطائفة «المارقة» التي لا يدين عقلها 
بالو لاء لعقل Al gall‏ 

٠‏ رابعًا: الدولة العراقية بعثية علمانية. لكن علمانيتها لم نکن نسري سریاتا ثقافيًا أفقيًا في 
جميع مکوّنات المجتمع» نظرًا إلى عوامل مركبة لم يُسعفنا المقام بتفصیل القول فیها. ونكتفي هنا 
بالإشارة إلى أن السياق العربي - الإسلامي عمومًا Y)‏ العراقي فحسب)» لم يعرف حركاتٍ ثقافية 
GIS‏ عقيدة مدنية نجحت في التحول إلى قاعدة ثقافية شعبية من جهة» وأفرزت Valles‏ تعليميًا وتربويًا 


يحصّن العقل والوجدان الجماعيين من الردة عن تلك القاعدة من جهة ثانية. 


e‏ خامسًا: لئن كنا لا ندري على وجه اليقين إن كان الحاكم العراقي هو الذي يعمل على أن 
يكون البغدادي عونًا للسلطة على أعدائها هو ما اختمرَ في لاوعيه الثقافي والسياسي حول علاقة 
الحاكم بالعالم في التراث السياسي السُنيء أو هي ضرورات الواقع وصعوبة المرحلةء فإننا نرى في 
ما يشبه اليقين أنّ البغدادي» المرجع الديني الشيعي» كان يمكن أن يخطو خطوةٌ اجتهادية لا تقل في 
Uil js‏ عن الخطوة التي نفذها الكركي في العهد الصفوي. فلو كان قبل العرض الذي تقدّمت به إليه 
السلطة لتم على يديه أمر مهم مستخلضه تذويب الولاء الحوزوي في الولاء الدولتي من Age‏ 
وتذويب العلمانية المستبدة في روحية الثقافة العربية العمومية من جهة ثانية. 
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الفصل السابع 
العلاقات الشيعية فوق الوطنية 
والدولة الوطنية في العراق ...... حارث حسن 


ar a 


مقدمه 


تناقش هذه الدر اسة علاقة التحالفات الشيعية «فوق الوطنیة»344 بالدینامیات و الصراعات 
الداخلية التي شهدتها الدولة الوطنية في العراق. وتحاول أن تسلط الضوء مفاهیمیّا وتحليليّاء على 
البعد فوق الوطني للتشيّع» بما هو هوية دينية مقترنة بمؤسسات adii,‏ سابقة بوجودها الدولة 
الوطنية الحديثة» وبما هو مظلة لعقيدة سياسية وتحالفات اجتماعية - سياسية تطوّرت في العقود 
الأخيرة لتتحول بالتدرج إلى فاعل جيوسياسي. 


تحاول الدراسة أيضًا استیعاب الطابم GS yall‏ للعلاقة بين الهوية الشيعية والدولة الوطنيةء 
فهي لم تكن Laila‏ علاقة نقض مطلقة. بل كانت علاقة تكيّف أيصاء وفي بعض الأحيان علاقة تما 
بحسب السیاق المكاني والزماني وطبيعة استقطاباته. ولذلك jas‏ الدراسة» في مبحنها الأول» 
بمناقشة مفاهيمية ونظرية للعلاقة بين «الوطني» و «فوق الوطنيّ»» نم تنتقل في المبحت الثاني إلى 
مناقشة التشیع من حيث هو هوية فوق وطنية» مع الترکیز على الموسسات الدينية وكيفية تعاملها مع 
وجود الدولة الوطنية في العراق الحدیث» في حين يستكمل المبحث الثالث هذا النقاش بمعالجة 
صعود التیار الشيعي الحركي داخل المؤسسة الدينية وفي الفضاء الاجتماعي - السياسي الشيعي. 
وفي المبحث الرابع» ترکز الدراسة على مرحلة ما بعد عام ۰2003 التي أفضت إلى بروز الظاهرة 
السيستانية تعبيرًا عن علاقة مغايرة بين المرجعية الدينية والدولة الوطنية. وفي المبحث الخامس 


والأخيرء تناقش الدراسة الاتجاهات والدینامیات الراهنة في العلاقة بين الشيعوية السياسية فوق 
الوطنية و الدولة الوطنية. 


تنطلق الدراسة من فرضية مفادها C]‏ ضعف الدولة الوطنية في العراق والمشرق العربي» 
المقترن بأزمة شرعية نتعلق بالأسس التي تشکلت منها تلك الدولة» وبأنماط الحوکمة التي اعتمدتها 
في العقود و الاعوام الماضية» أوجد فراغات في السلطة و أزمات هوياتية» خلقت سیاقا مواتيًا لنمو 
مشروعات بديلة قائمة على روابط فوق وطنيةء اثنية أو دينية أو مذهبيةء صارت هي نفسها تُعمّق 
ضعف الدولة الوطنية. وشهدنا في الاعوام الأخيرة صعود النزعات الشيعية و السْنية و الكردية فوق 
الوطنية. وعلی الرغم من أن تلك الاتجاهات طرحت نفسهاء في بعض تجسداتهاء بصيغة تصوّر ات 
لما ينبغي أن تكون عليه الدولة الوطنية» ولیس بصيغة النقض aul‏ لهاء بل ان الحالتین السْنية 
والشيعية تجسدتا Gus]‏ في USE‏ صراع على السردية الوطنيةء فان تلك الاتجاهات» في وضع 
استقطاب طانفي إقليمي» أخذت تتجه نحو خیارات يستعصي في ظلها تكريس سلطة الدولة الوطنية 
وشر عیتها بحدودها الراهنة. 


آولا: فوق الوطني/معالجة نظرية 

شهد Jia‏ الدراسات فوق الوطنية345 (Transnational Studies)‏ انتعاشا في العقود 
الثلاثة الأخيرة مع نمو تأثیر الفاعلین العالمیین غير الدولتیین» مثل الشرکات المتعددة الجنسية تم 
مع تسارع دینامیات العولمة والهجرة وما ترتب على ذلك من ظواهر جدیدة؛ من بینها نمو 
gil‏ اصلات فوق الوطنية بين الافراد والجماعات» وتطوّر التعبیرات السياسية والاجتماعية لهویات 
وتحالفات Ga‏ وطنية. وبوجه ide‏ هنالك اتفاق على Gl‏ مفهوم «فوق الوطنية» 
(Transnationalism)‏ يشير إلى «الرو ابط و التفاعلات التي تربط الأفراد والمژسسات عبر حدود 
الدولة الوطنية»346. وهناك من یمیل إلى تعریفها تعریفا أكثر تحدیدّاء بوصفها «التبادل المتسارع 
عبر الحدود الوطنية للمعلومات وقوة العمل و (الثقافة) ورأس المال» من خلال فاعلین غير دولتیین 
وبطريقة تتحدی تلك الحدود والعلاقات بين «J gall‏ أو تعید صياغتها»347. 


نتيجة لهيمنة النظریات المتمرکزة حول الدولة الوطنية في الحقلین السياسي y‏ لقانوني؛ 
طغت النظرة إلى «فوق الوطني» بوصفه Dass‏ مفاهیمیا وسياسيًا وقانونيًا. فهو من Aga‏ یتحدی 


agi‏ الكلاسيكي للسيادة القائم علی سبطرة الدولة واشرافها على التفاعلات الرئيسة مع محیطها 
الخارجي» وعلی نحو خاص التبادلات ذات الطابع السياسي أو المالي أو العسكري» ما یکزس 
احتکار الدولة الوطنية للسلطة السياسية في داخل حدودها. وهو من جهة آخری» Gast Sha‏ ل 
«الدولي» (International)‏ الذي xs‏ عن منظومة العلاقات بين الدول» بوصفها الوحدات 
«الشرعية» الرئيسة للنظام الدولي. 


تصاعد في العقدین الأخيرين الاهتمام بالفاعلین غير الدولتيين (Actors Non-Stat)‏ كقوة 
جديدة جديرة بالدراسة» ولا سیما في الدول التي تشهد صراعات داخلية ویتسم كيان الدولة فیها 
بالضعف. وفي وقت اتجه التنظير الحدیث إلى ابتکار مفهوم السيادة المركبة Hybrid)‏ 
JUD (Sovereignty‏ 3« على نحو أساسيء إلى الدور الذي تودیه المنظمات الدولية في صوغ 
شكل eas gall‏ في السیاق النبولپيرالي السات منذ نهاية الحرب الباردة ain‏ اضاف ظهور فاعلین 
محلیین أو فوق وطنیین ینافسون الدولة في سلطتها داخل حدودهاء أو یشاطرونها las je cla]‏ من 
التعقيد للمفهوم» وبات یتحدی بطريقة أكثر جذرية المفاهیم الويستفالية الكلاسيكية للسیادة348. وفي 
الآونة الأخيرة» ومع تطور النظریات الاجتماعية عن الهويةء برز اتجاهان؛ آحدهما انتقل من 
المنظورات المتمرکزة حول الدولة إلى المعالجة المتمرکزة حول المجتمم» وتحدیدا الفضاءات 
المحلية وتفاعلاتهاء والآخر عالج التفاعل بين الدولتي وغير الدولتي» الوطني وفوق الوطني» من 
خلال روية دينامية ترکز على بعد التفاوض والصراع والتعايش بين الهویات» من دون أن يراها 
بصيغة النقض المتبادل في معادلة صفرية حاد :349 


في کتابه المتعلق بالسيادة في المنطقة Ay yall‏ يذهب جوخان باجيك إلى Cj‏ علاقات الدولة 
بالمجتمع في العالم العربي تبرز نموذج السيادة AS yall‏ بسبب عدم التتاسق بين النموذج الويستفالي 
للدولة الوطنية الذي فرضته المرحلة الكولونيالية على المنطقف والبنی الاجتماعية و السياسية 
الأهلية. ولذلك» یقترح التخلي عن النموذج الويستفالي في مقاربة قضية السيادة في المنطقة العربیق 
لأنه لا يتوافق مع الحقائق الاجتماعية» ویقترح بدیلا منهجیّا من السيادة AS pall‏ التي تقبل التعایش 
والتزامن بين ولاءات تاريخية» قبلية أو إثنية أو دينية» و الصيغة القانونية للدولة الحديثة330. 


وعلی نحو أكثر تحدیذا» يرى تمیم البرغوتي أن هناك تبايتًا بنيويًا بين المنظومة الثقافية 
للمجتمعات العربية» وکیاناتها الجيوسياسية (الدول الوطنية ما بعد الكولونيالية). وكرّس هذا التباين 


الافتراق بين مفهومّي Al gall‏ والأمّة351. ولکن مثل هذه del all‏ التي قد نتأثر بمواقف أيديولوجية 
مسبقة» تطمس الفوارق بين اشکالیات تشکل الدولة الوطنية وتلك الناتجة عن اخفاقات عملیات بناء 
الامة. وبعبارة دق لا ينبغي الانسیاق إلى تصور حتمي بأن الدولة الوطنية مشروع فاشل بسبب 
أصل نشأتها (وهذه المسألة أكثر تعقيدًا من التصورات المبسَطة عنها) وتجاهل أكثر من قرن من 
مجتمعي واتفاق على ad‏ کبری تحکم المجتمع السياسي الوطني. وإذا كان إرنست غیلنر يرى أن 
الدولة - ASI‏ ظهرت تجسيدًا لوضع «تطابقت فيه الهوية الثقافية مع الحدود السياسية»352, فانها - 
بهذا المعنی - نتاج للتطور التاريخي الخاص بأوروباء ولتحولات سوسيولوجية وجيوسياسية تمخض 
عنها هذا التطور. فالأمّة بمعناها الحدیث» من منظور غیلنر» هي نتاج للحداثة» ولتجذر آلياتها 
اجتماعيّاء وللتحولات التي آفرزنها ثقافيّاء وهو ما لم يُنجّز بشکل نهائي في المجتمعات العربية. وقد 
أسهمت العولمة وتسارع الديناميات فوق الوطنية ونهاية الدولة التحديثية (التي cul gad‏ في الغالب» 
إلى مشروع تسلطي ميراثي) في انتكاسات عمليات بناء الأمة. 


يحيلنا مفهوم الدولة (State)‏ في اللغة اللاتينية إلى حالة تتسم بالثبات» أي بنوع من الرسوخ 
USA y‏ من الاتصاف353, وهو ما لا يضمره مفهوم الدولة في اللغة العربية المشتق من الجذر «د و 
ل». فهذا الجذر يعكس Alla‏ متغيرةً وتداولًا زمنيًا. ونقرأ في لسان العرب ما يأتي: «الدولة بالفتح 
في الحرب أن ندال إحدى الفئتين على الأخرى. يقال كانت Ul‏ عليهم الدولةء والجمع الدول والدولة 
بالضع في المال. يقال صار الفيء دولة بينهم يتداولونه مرةً لهذا ومرةً لهذا [...] وقال الزجاج الدولة 
اسم الشيء الذي يتداول» والدولة الفعل والانتقال من حال إلى حال»354. ويستخدم البرغوثي هذا 
التباين في الجذر اللغوي ليشير إلى الافتراق في الأصل الثقافي بين «الدولة» و«الأمّة» في 
المجتمعات العربية. فالدول قد تقوم وتنهض وتغلب» أو تضعف وتموت لكن الأمّة أكثر ثباتاء وإليها 
تتجه الولاءات النهائية للناس. من هناء yobs‏ ما حاولت حك مات المنطقة وحرکاتها السياسية تشیید 
شرعياتها على أساس الولاء للدولة أو لهویات؛ كالامَة العراقية» أو السورية» أو الأردنية» بل إن 
كبرى الحركات السياسية في التاريخ ما بعد الكولونيالي في المنطقة بنت أيديولوجياتها على 
فضاءات ثقافية أوسع من الدولة» مثل «الأمّة العربية» و«الامّة الاسلامی» و«الامّة الكردية»55. 
e‏ ان عودة دولتين من أكثر دول المنطقة رسوخًا (إيران وتركيا) إلى تبني سرديات ثقافية تدمج بين 
الولاء الوطني والأخوّة الإسلامية» تدفع إلى استنتاج أن الولاء الخالص للدولة الوطنية ما زال 


عاجرًا عن تحقیق الاشباع الأيديولوجي والتماهي الهوياتي؛ أي ما افترضته نظرية التحدیث 
الكلاسيكية القائمة على فكرة مفادها Gi‏ الدولة یمکنها أن تقود عملية تحديث و علمنة» و Cj‏ هذه العملية 


تفضي في النهاية إلى ظهور دولة - Aa)‏ بالمعنی الحدیث. 


من أجل ذلك» لم تكن الولاءات فوق الوطنية» في منظور أتباعهاء انحرافا عن الولاء 
الوطني» بل Lal jill‏ بما بعنقد أنه ولاء أسمى یعکس «الهوية الحقيقية» لشعوب المنطقة. aali‏ 
آیدیولوجینین أثرتا في صوغ آفکار الهوية وتعبیراتها السياسية في المشرق العربي كانتا «القومية 
العربية» و«الإسلام السياسي». وانطلقت كلتا الأیدیولوجیتین من موقف الرفض للإرث 
الكولونيالي» وقیام الاستعمار بتفكيك المنطقة وإيجاد کیانات مصطنعة فيهاء لکنهما افترقتا في تحدید 
«الهوية الحقيقية» لشعوب المنطقةء منشذتین في ذلك إلى فهم ماهوي Aa sell‏ بوصفها «شينًا ثابتًا 
عبر الزمان». وذهب القومیون العرب إلى تأكيد الهوية القومية» وتحديدًا عنصر اللغة» في حين 
ذهب الاسلامیون إلى مركزة الهوية الدينية. وافترقت الایدیولوجیتان في الموقف من «التحدیث 
والعلمنة» أيضًا. ففي وقت ذهب القومیون العرب إلى تبني العلمنة ونقد الولاءات المذهبية والطائفية 
و «الرجعية الدينية»» تبتی التیار الاسلامي Lidge‏ معارضًا للعلمنة» عاذًا laly‏ محاولة لتجرید الأمّة 
من هویتها «الحقیقیة» و«رسالتها» و اخضاعهاء تقافيًاء لنموذج مستعار من الغرب. 


هنالك بعد آخر تمحورت حوله الاستقطابات الهوياتية. ففي حين ذهب بعض التیارات فوق 
الوطنية إلى تبني الرفض الراديكالي للدولة الوطنية» والدعوة إلى مشروعات وحدة سياسية تنهي 
الحدود «المصطنعة» التي رسمها الاستعمار» تبت تیارات آخری موققًا أكثر براغماتيةء وحاولت 
التوفیق بين وجود الدولة الوطنية» بوصفه Aida‏ سياسيةء والولاء للهوية فوق الوطنية» Cus‏ لا 
یوجد تناقض بين الانتماءين عادة. وحاول بعض النیارات القومية العربية والاسلامية التخلي عن 
الموقف الراديكالي لمصلحة نظرة تری أنّ الوطني والقومي» أو الوطني والديني» یکمل أحدهما 
الاخر. ویمکننا القول إن تنظیم الدولة الاسلامية (داعش)» وغیره من التنظیمات الجهادية» تعبّر 
اليوم عن الموقف الراديكالي الذي يرفض الاعتراف بالدولة الوطنية» وأنّ التخلص منها My‏ بداية 
لبناء مشرو ع دولة «الخلافة» وتوحید «الأمّة». في حين نتبنی التیارات الاسلامية الرئيسة في ترکیا 
وایران وتونس والعراق ودول آخری من دول المنطفة الموقف البراغماتي التوفيقي الذي لا یری 
تناقضا بين Al gall‏ الوطنية والایمان بالاسلام السياسي الحرکي. و استند هذا النوع من التوفيقية» في 


غالبية الأحيان» إلى الممارسةء من دون أن يتأصل أيديولوجيّاء على نحو لم يحل تماما إشكالية 
العلاقة بين الدولة الوطنية والهوية الديئية, 


ثانيًا: الهوية الشيعية والدولة الوطنية في العراق: 
مراجعة تأريخية 

لا يختلف التشيّع عن باقي الفرق الدينية الإسلامية من حيث كونه عقيدة فوق وطنية» أو 
«لاوطنية» (بمعنى أنه ليس ثمّة علاقة مباشرة لتلك العقيدة بوجود Al gall‏ الوطنية أو بعدم وجودها). 
GS‏ البعد الجدير بالملاحظة في الحالة الشيعيةء يتعلق بالطبيعة الهرمية المؤسساتية للتشيّع» الناتجة 
من تطوّره إلى هوية طائفية تمثل أقلية في العالم الاسلامي» سعت لتأكيد استقلاليتها وحفظ تمايزها؛ 
عبر تطوير أنساق اعتقادية وطقوسية ومؤسساتية تعيد إنتاج تلك الهوية. dais‏ المرجعية الدينية 
بمنزلة المجسّد الرئيس لمحاولات مأسسة الطائفة. ومن دون الدخول في التفصيلات التاريخية 
لتطور المرجعية الدينية التي تناولها كثير من المؤرخين356: يمكن القول إنها تعكس محاولة لمركزة 
السلطة الدينية داخل الطائفة الشيعية» وتنظيم التواصل بين تلك السلطة والمريدين» على نحو يسمح 
بتكوين علاقة تبادلية مستدامة. 


Qus‏ السلطة الدينية إلى الأتباع ما يحتاجون إليه من توجيه وارشاد فقهي وديني» عبر 
الاجتهاد الديني الذي يقوم به مجتهدون مُقَرٌ لهم بالأعلمية. وفي المقابل یقدم الأتباع الطاعق 
ويدفعون «الحقوق الشرعية» التي تسمح لتلك السلطة بتمويل نفسها وإدامة تشكيلاتهاء ولا سيما ما 
كان معنيًا منها بالتعليم الفقهي وتوزيع الأموال. 

تطوّر هذا الفضاء التبادلي بانتصار المدرسة الأصولية على الإخبارية. وأفضى ذلك إلى تنام 
للدور الاجتماعي - السياسي بالنسبة إلى المرجع الديني؛ ومن eS‏ انخراطه في aad dJia‏ 
السياسية» سواء كان ذلك عبر التحالف مع الملك (نموذج الدولة الصفویة) al‏ عبر الصدام المحدود 
أو المفتوح مع الدولة (الخميني ومحمد باقر الصدر). al‏ عبر التعایش الصعب معها (نموذج 
الخوئي)» أم عبر قیادتها (نموذج ولاية الفقیه في ایران). 


في مختلف الأحوال» يجب الاستدراك بالاشارة إلى أمرين مهمّین؛ آحدهما C‏ المأسسة التي 
حصلت داخل الطانفة الشيعية لم تنته إلى بناء هرمية مهيكلة ومستقرة كما هي حال المؤسسة الدينية 
الكاثوليكيةء بل إن الجدل على دور المرجع/ eal pall‏ وحدود سلطاته/م» وكيفية اختیاره/م» لم پحسم 
حتی الیوم» وأفضى نتيجة لذلك» إلى الانقسام الراهن بين تيار الولاية المطلقة وتيار الولاية الخاصة. 
Ui‏ الأمر الآخرء فمفاده Gi‏ «المرکزة» التي حصلت داخل الطائفة وترافقت مع صعود التیار 
الاصولي» وظهرت - بحسب ما یجادل زاكيري هيرن - في Jh‏ عمليات اللامركزة 
(Decentralization)‏ و التفکك التدرجي ua»‏ اطوریات الکبری في المنطقة (العتمانية 
والصفوية) في شکل تیارات «اصلاحية» تمزج بين الديني والسياسي357» لم agi‏ إلى انهاء التنافس 
داخل «الطانفت»» حيث ظل التنافس السياسي والفقهي والجفرافي متواصلا بين Au pre‏ قم 
والنجف» مثلاء أو بين الحرکیین و التفلیدیین» وتأثر لاحقًا بظهور Al gall‏ الوطنية من حیث هي فضاء 
جيوسياسي یسعی لمرکزة Abas‏ تتمحور حول الهوية الدينية. 


بهذا المعنى» تعرّضت العملیات التبادلية التي آوجدت فضاء علائقيًا غير رسمي في زمن 
تفكك الامبر اطوریات المتعددة القومیات؛ ومن 3 بلورت هوية طائفية تسعی لمأسسة نفسها ومركزة 
قرارهاء gail‏ کبیر بظهور الدولة الوطنية في العراق وایران ودول آخری. وقامت الدولة الوطنية 
على مشروع لبناء الأمَّة» یتمحور حول ثلاث عملیات رئيسة: المرکزة «(Centralization)‏ أي 
تأكيد سلطة تلك الدولة في حدودها الإقليمية واحتكار العنف الشرعي والإدارة للمجال الرسمي - 
القانوني» والعلمنة t(Secularization)‏ ومن e‏ الانتقال من مركزية الديني إلى مركزية الوطني 
وبناء هيكل قانوني وضعي لإدارة شؤون الدولة358» والتحديث (Modernization)‏ الذي يشمل 
إضعاف البنى الاجتماعية التقليدية ما قبل الحديثة وتفكيكهاء لإقامة فضاء دولتي ومدني حدیث» على 
أساس نهج تنموي أوامري (من الأعلى إلى الأدنى). 

باختصار؛ عبرت كلك العملیات عن محاولة صناعة plied‏ وطنی؛ تحکمه الدولة (ila gl‏ 
ونتظم تبادلاته الداخلية وعلاقاته الخارجية على نحو يؤدي إلى Glas)‏ الفضاء‌ات فوق الوطنية 
وتبادلاتها المستقلة عن الدولة الوطنية» ما gal‏ إلى حرمان المرجعية الدينية من موارد مهمة كانت 
تأتيها عبر التبادلات فوق الوطنية» ودفعها إلى التكيّف مع شروط العمل في بيئة أكثر محدودية من 
الناحية الجغررافية, 


في الحالة العراقية» كان الاصطدام المبکر بين المرجعية الدينية والدولة الوطنية ما بعد 
الكولونيالية مجْدا للصراع بين رغبة تلك المرجعية في تأكيد مرکزیتها وحفظ فضائها وضمان 
استقلاليقة» وسعي الدولة الجديدة لفرض سلطتها في حدودها المقررة بالتوافقات الدولية. وخسم 


بمبادی تقوم على «الدولنة»» وعلی عد الدولة الوطنية الوحدة السياسية الرئيسة لذلك النظام 
الدولي359. وفي المرحلة المبکرة» فرضت تلك النتيجة على السلطة الدينية الشيعية نوعا من 
a‏ ووضعتها فى موضع دفاعي آمام النمو as yall‏ للفضاء الدولتي والقانوني الوضعي 
ولتیارات العلمنة المدعومة من Al gall‏ بعد أن دشنت الدولة الجديدة عهدها بنفي US‏ المراجع من 
الأصل الايراني» وصوغ قانون للجنسية يعقد حرکتهم وتبادلاتهم فوق الوطنیة360. وفي Ala ja‏ 
لاحقة» بدأت السلطة الدينية Adae‏ تطورء استجابة لهذا التحدي الجدید» مستثمرة الاختلالات 
الاجتماعية - السياسية الناتجة من سیاسات التحدیث السريع والفوقي» ومن علاقات السلطة 
الإقصائية التي تطوّرت داخل الفضاء الدولتي» واتخذت - تحديدًا - شکل هيمنة متزايدة من النخب 
العسكرية السْنية. وقامت تلك الاستجابة على عنصرین: آحدهما رفض سیاسات العلمنة لاتها مثلت 
Gia‏ مباشرًا للفضاء الديني - الاجتماعي المشکل للمحیط الطبيعي الذي تتحرك المرجعية الدينية 
وتعیش فیه. Ul‏ العنصر الثاني» فهو نقد الشراكة بين الدولة الوطنية ما بعد الكولونيالية والقوی 
«الكولونيالية»» بوصفها الراعي الاساسي لنشوء تلك الدولة بشکلها ونظام علاقاتها الراهن. ومنذ 
منتصف القرن العشرين» بدأت النزعات الحركية في الظهور داخل الموسسة الدينية وبرز مراجع 
بریدون «اعادة الاعتبار» إلى الاسلام ودوره المركزي اجتماعيّاء إلى جانب تحديثه وتقدیمه سردية 
معاصرة عن الهوية والنظام الاجتماعي» على نحو ما فعل محمد باقر الصدر 361 

calls‏ سمات الطابم فوق الوطني» أو المتعدد الجنسیات» تطبع المؤسسة الدينية في النجف؛ 
مع عودة بروز المراجع الکبار من صل ايراني» مثل آبي القاسم الخوني وعبد الأعلى السبزواري 
وعلي السيستاني» و استمرار تدفق طلاب من إيران وبلدان آخری للدراسات الدينية» على الرغم من 
«التسفیر» أو التضییق المنتظم الذي مارسه نظام البعث إزاءهم بعد عام 1968. تری ایلفایر 
کوربوز في دراستها الشبکات العائلية فوق الوطنية eal pall‏ الشيعةء أن المرجع آصبح يتحرك 
کفاعل عابر dl gall‏ یستجیب في تفاعلاته الاجتماعية لحاجات المجتمع الديني» لا المجتمم الوطني؛ 
لکنه مضطر؛ بالنظر إلى وجوده الطبيعي في دولة وطنية» وحاجته إلى التعامل مع سلطات لدول 


وطنية في أماكن وجود المریدین» إلى التعامل والتكيّف مع المحددات التي یوجدها هذا الوجود و coll‏ 
صوغ شبکاته على نحو یسمح لها بالبقاء والعمل. فهي ترى أن الشبکات العابرة الدولة الوطنية نتغیر 


المراجع مواردهم» وتحدیذا كيفية توزیع آموال الخمس» بوصفه عنصرًا رئيسًا في صوغ شبكاتهم. 
ففي حالة عائلة الخوني» كان لإنشاء مؤسسة الخوئي ومشروعات خيرية أخرى دور كبير في إدامة 
شبكة التعاضدات التي نشأت حول المرجع خلال حياته» وفي تحويل تلك المؤسسة إلى delà‏ رئيس 
في العملين السياسي والديني الشيعي أيضًا. 


تم ان للنشاطات التي تنفق فيها هذه الأموال دورًا مهما في تحديد إرث aa pall‏ واتجاهات 
أسرته ومكانتها المستقبلية. وهناء تكون المقارنة بين عائلتي الخوني والحكيم Bade‏ ويمكنها أن 
تضيء جوانب مهمة على خيارات الطبقة الدينية الشيعية وسياساتهاء خصوصًا بعد وفاة المرجع. 
ففي وقت انخرط أبناء المرجع الحكيم في العمل السياسي المعارض (محمد مهدي الحكيم ومحمد 
باقر الحكيم)» إلى حد قيادة تنظيم سياسي (المجلس الأعلى للثورة الإسلامية في العراق)» وكان من 
zal‏ القوى السياسية الشيعيةء تركز LLG‏ الشبكة العالمية فوق الوطنية للخوئي - مع بعض 
الاستثناءات - على العمل الخيري ورعاية حزمة مشروعات واسعة في أوروبا وآسيا وإيران 
والمنطقة العربية. ويكمن الفرق في نظر كوربوز في عاملين» يتمثل العامل الأول في أنّ المرجع 
محسن الحكيم كان مرجعا عربيّاء ومن cai‏ لم تكن لديه صلات واسعة في إيران وبين المجتمعات 
الشيعية غير العربية» على الرغم من تجربة ابنه محمد مهدي في باکستان» في حين كان الأصل 
الإيراني للخوئي Soe‏ عبور لبناء صلات واسعة. وانعكس ذلك على اهتمامات الأبناء وخياراتهم 
المستقبلية. ففي وقت ظل الشأن السياسي العراقي محوريًا في نشاط أسرة الحكيم» لم تكن لجناح مهم 
من أسرة الخوئي اهتمامات عراقية. Lal‏ العامل التاني» فيمكن استنتاجه من عرض الباحثة لطبيعة 
علاقة المرجعين وأبنائهما بالدولة في العراق؛ ذلك أن اصطدام الحكيم بنظام البعث» وانفتاحه بعض 
الوقت على حزب الدعوة والإسلام السياسي الحركي - إلى حد أن اثنين من أبنائه كانا من مؤسسي 
الحزب - حدّدا طبيعة الدور المستقبلي لهؤلاء الأبناء الذين انتقلوا إلى المنفى ليقودوا العمل السياسي 
الشيعي المعارض للنظام. وفي المقابل» كان خيارٌ الخوئي مهادنة السلطة وعدم الاصطدام بها. ومن 
cz‏ عمل على تطوير شبكاته الدينية والمالية في اتجاه عدم التورط المباشر في السياسة» بوصف ذلك 
إستراتيجية للبقاء363. 


ثالثا: التشيّع الحركي والدولة الوطنية 


بدأت المؤسسة الدينية» منذ ستینیات القرن العشرین تحديداء تتقسم بطريقة أعمقء بين التيار 
الحركي والتیار المسمی Sale‏ «التقليدي»؛ أي الذي لا يميل إلى الانخراط المکثف في النشاط 
السياسي. وعلی الرغم من أنّ هذا الانقسام لم يكن Laila‏ نتيجة خلاف فقهي و أيديولوجي» بل حتمته 
أحيانًا آوضاع حکمت خیارات رجال الدين وممارساتهم» فإنه cote‏ على نحو أو آخرء طابع 
الاستقطابات الشيعية الداخليةء وأثر كثيرًا في العلاقة بين الانتماء الشيعي فوق الوطني و الدولة 
الوطنية. OSI‏ هذا الانقسام اقترن بانقسام آخر داخل المدرسة الأصولية» بين تیار يميل إلى نهج 
حركي راديكالي» مثله على نحو خاص الخميني» وتيّار آخر يميل إلى نهج محافظ من دون ممانعة 
في الانخراط السياسي المحدود» ومتله محسن الحکیم» ومن 3 الخوني و السيستاني. وعبّر الخلاف 
بين التیارین عن فلسفتین سیاسیتین» ربما وجدتا آفضل تجسید لهما في الحوار الذي دار بين الخميني 
والحکیم حول Cad gall‏ من نظام الشاه» وتجسّدت فيه بعض allea‏ النزعة الثورية التغييرية لدی 
الخميني» و المیل إلى المحافظة والشك في الحلول الثورية لدی الحکیم» من دون أن ننسی GF‏ اختلاف 
علاقتهما بنظام الشاه (انخرط الخميني في صراع مفتوح مع الشاه» في حين كان الحکیم یحظی 
بدعمه) أدى دورًا في تشكيل مواقفهما السياسية364. 


على غرار الاسلام السني الذي شهد ظهور حركات سياسية - مثل حزب التحرير والإخوان 
المسلمين والتنظيمات السلفية الجهادية - اتخذت مواقف راوحت بين القبول الضمني بالدولة الوطنية 
والرفض الراديكالي لهاء شهد التشيّع في عصر الدولة الوطنية ظهور حركات سياسية اختلفت في 
مواقفها من الدولة الوطنية. ویمثل حزب الدعوة الاسلامية» وهو أقدم الأحزاب الشيعية التي ما زالت 
فاعلة في العراق» نموذجًا شيعيًا قابلا للمقارنة بالحركات الاسلامية السُنية؛ من حيث ظهوره تعبيرًا 
عن رفض لسياسات العلمنة التي تبنتها الدولة الوطنية وللهيمنة الغربية أيضّاء وتبني موقف يسعى 
لأسلمة المجتمع وإعادة مركزية الدين إلى الذات الجمعيةء والإيمان UL‏ الإسلام نظام متكامل وشامل 
للحياة65. وفي وقت كان بعض قادة حزب الدعوة أعضاءً سابقين في حزب التحرير (محمد هادي 
السبيتي وأخوه مهدي السبيتي وعارف البصري)366» تأثر معظم الأعضاء المؤسسين لحزب الدعوة 


بفکر الاخوان المسلمین» إلى 38 أن بعضهم تعرّض للاتهام من الدواتر الشيعية التقليدية بمحاولة 
(دخال Sal‏ السُني إلى النجف367. 


مثل معظم حركات الاسلام السياسي» daly‏ حزب الدعوة معضلة الموقف من الدولة 
الوطنية» Gus‏ أشار في أدبياته المبكرة إلى «الأمّة» بوصفها الجماعة الدينية التي يجب انتشالها من 
الجهل و التخلف وإعادة بناء شخصيتها الإسلامية. ولم تحسم تلك الأدبيات الحدود السياسية لتلك 
الأمّة على نحو واضح وصريح» كما أنها ظلت تفتقر إلى موقف محدد من الدولة الوطنية وشرعية 
وجودها. وعلى الرغم من تألف قادة حزب الدعوة الأساسيين وكوادره من مواطنين عراقيين» 
وتحرّك هؤلاء القادة والكوادر استجابة للأوضاع الاجتماعية والسياسية في العراق» كان للحزب 
أعضاء أو متعاطفون من غير العراقيين؛ مثل الشيخ علي الكوراني» ذي الأصل اللبناني» الذي أدى 
دورًا Lage‏ في مراحل الحزب التأسيسية وجدالاته الداخلية. كما ارتبط المرجع محمد حسين فضل 
الله والشيخ محمد مهدي شمس الدين» وهما لبنانيان أيضّاء على نحو أو آخرء بالحزب في مراحل 
Aiea‏ من تاريخه؛ بل إن لورنس لوییر ترى أن حزب الدعوة شهد عملية تحوّل إلى تنظيم فوق 
وطني «(Transnationalization)‏ بعد خروج كثير من قادته إلى المنفى» وتحدیدا إلى منطقة 
الخليج368. 


بهذا المعنی» يشبه حزب الدعوة - في الكثير من سماته - خصمه الرتیس» حزب البعث؛ 
الذي تبنى كذلك مفهومّا ADU‏ متجاورًا للدولة الوطنية» وكانت له فروع في دول عربية Bae‏ وكان 
بعض قادته وكوادره من غير العراقيين. وجسّد الصراع بين الحزبين تنافسًا بين عقيدتين فوق 
وطنيتين» Gl‏ بين الإسلاميين والقوميين» على الرغم من الالتقاء في بعض المنطلقات؛ كالعداء 
للإرث الكولونيالي مثلا. 


على غرار البعث, لم يحسم حزبٌ الدعوة موقفه من مسألة العلاقة بين الهوية فوق الوطنية 
والدولة الوطنية؛ بل اعتمد أيضًا التوفيق البراغماتي والتعامل مع الواقع» من دون تخل صريح عن 
المنطلقات الأيديولوجية369. ومن البداهة Cj‏ هذه الحركات تتأثر بطبيعة السياق الذي تتحرك فيهء 
والصراعات التي تنخرط فیهاء والتحدیات التي تتعامل معها. وکان الحراك السياسي للحزبین؛ سواء 
اکان ذلك في المعارضة أم في الحکم» مطبوغا بمحددات الوضم العراقي» وبسعي كل منهما 
للوصول إلى السلطة والحفاظ عليهاء بما یعنیه ذلك من ASi‏ مع محيط نشاطهما» ومع أوضاع 


العمل ضمن حدود الدولة الوطنية. خصوضا في مرحلة الحکم حینما تصبح مهمة الحزب تأكيد 
سلطة تلك الدولة لا نفیها؛ وذلك على صعيد الممارسة على الأقل. ويفضي هذا الأمرء Bale‏ إلى 
التخلّي العملي عن المقولات الأيديولوجيةء فتکون النتيجة تحوّل تلك الأحزاب إلى تکوینات مرهونة 
بسلوکها لنزعات السلطة وحاجاتهاء يتغلب فیها التكتيكي على الاستراتيجي» واليومي على 
المستقبلي» وتتأكل مشروعانها التغييرية التي وضعتها آیدیولوجیاتها المؤسّسة. 


بانتصار الثورة الإيرانية» اتجه الفكر الشيعي الحركي إلى تبني مبدأ ولاية الفقیه» بما یعنیه 
ذلك من مزج بين السلطتین السياسية والدينية» أو جعل الديني قناة لتشکیل السياسي. وتعني العودة 
إلى مركزة zuo‏ من الناحية Ay Lill‏ تراجعًا عن مركزة «الوطني»؛ أي عودة في الحصيلة» 
إلى تأكيد sled Quill‏ فوق وطني. OSI‏ من Gus‏ الممارسة شهد الاسلام الشيعي الحركي أبرز 
تحوّلاته في سياق الصراع Al gall Jala‏ الوطنية. ومن ثمّء طرح نفسه نموذجًا لإصلاح تلك cA gall‏ 
لا التخلي عنها. فمعظم الخطب التي كان يدلي بها الخميني اتجه إلى نقد نظام الشاه وطريقة حكمه 
وفساده؛ أي Gf‏ هذه الخطب كانت مسكونة بقوّة بالهاجس الإيراني» وكذلك كانت الثورة التي قادها 
الخميني؛ فهي إيرانية الطابع قبل أن تكون اسلامية. وظلت هذه المسافة الفاصلة بين النظرية 
والتطبيق» مصدرًا للإرباك ومساحة لتنافس بين )65 مختلفة» راوح بين نزعة لتجاوز «الوطني» 
تجاوزا تامّاء ونزعة أخرى لإعادة تأسيس العلاقة مع «الوطني»؛ عبر جعل الدين جزءًا من الهوية 
الوطنية. 


C] Ley‏ هذه الدراسة معنيّة بالممارسة أكثر من عنايتها بالنصوصء يمكن القول ان ممارسة 
نظام الحكم في إيران» المبنيّ على ولاية الفقیه» عكست علاقة مرتبكة بين الشيعوية فوق الوطنية 
والدولة الوطنية. فمن جهةء سعت النخبة الثورية الإيرانية لتأكيد سلطتها في الفضاء الشيعي» موظفة 
موارد الدولة الإيرانية» لبناء شبكات تحالف عقائدية في لبنان والعراق وغيرهما. ومن Age‏ آخری» 
اكتسب النظام الجديد طابعًا Uil ja‏ ووطنيًا بعد أن طرح نفسه ad ged‏ لحكم الشعب والتعبير عن 
هويته على نحو أصيلء ف «الشعب» - في هذا السياق - متمثل بالإيرانيين الذين تتعامل مؤسسات 
الحكم معهم وتخاطبهم يوميًا. وعلى غرار حالة أنظمة أخرى (حزب البعث في Gall‏ وفي 
سورية)» ظل الفاصل بين حدود «الأمّة» وحدود «الدولة» قائمًاء وطوّر النظام آلياته الخاصة 
للتعامل مع شؤون (RYE‏ وآلياته الأخرى للتعامل مع شؤون الدولة» ليعيد تأكيد الازدواجية الناتجة 
من عدم التجانس بين «الأمّة» و«الدولة» في المنطقة. 


عراقيّاء انعکس ذلك على مستویین؛ آحدهما سعي التيار المحافظ في مرجعية النجف للحفاظ 
على استقلاليته عن سلطة ad pall‏ الأعلى في إيران» ما دفعه إلى التكيّف مع الاشتراطات الصعبة 
الإيراني من جهة أخرى. وهكذا نجحت. مثلاء مرجعية الخوئي في البقاء أكثر من عقدين في ظل 
حكم معروف بطابعه القمعي الشدید» وتمكنت في الوقت نفسه من مواصلة نشاطاتها داخل إيران» 
على الرغم من الموقف غير الودي للنخبة الثورية تجاهها. ومصدر هذا النجاح هو قبولها الضمني 
بتقسيم للعمل تتجنب بموجبه التدخل في العمل السياسي» وتقرّ باحتكار المرشد الأعلى لهذه 
السلطة370. 


على المستوى الثاني» ظهرت في داخل النجف مرجعيات حركية تتبنى تصورات مقاربة 
لولاية الفقيه» لكنها تسعى لتوطين هذا المفهوم عراقيًا عبر الصراع مع الجناح المحافظ الذي سيطر 
عليه مراجع من ذوي الأصول الإيرانية (الخوئي و السيستاني)» وتقديمه بوصفه رؤية راديكالية 
للتغيير تقوم على استعادة «الهوية الحقيقية» للمجتمع في مواجهة النظام القومي العلماني» والتعبير 
عن مصالح الطبقات المهمشة من هذا النظام على غرار النخبة المحافظة في النجف. كانت تلك هي 
الركية الى ر otn:‏ مد اسر فى مار كلدل اتشات من قن اض ٩‏ 
آصبحت المرجعية التي انبتقت منها معظم التيارات الشيعية الحركية الجديدة بعد الاحتلال. 


رابعًا: الظاهرة السيستانية والدولة الوطنية بعد عام 2003 


رافق Sheil‏ نظام صدام حسین» بسبب الاحتلال الأميركي في عام 2003» تداع لهياكل 
ادرا NS IET dE EE EY‏ کل Se Qh‏ 
فردي تسلطيء لعملية تسییس عميقة» وهو yal‏ أدى إلى تقليص هامش استقلالية تلك الهياكل تجاه 
السلطة الحاكمة. و«استكملت» العقوبات الاقتصادية الدولية عملية التهديم الداخلي للفضاء الدولتي 
وما تشكل على هامشه من فضاء مدني» وأخذت النزعات التقليدية تشهد نوعًا من الإحياء؛ Lal‏ بسبب 
بحث السلطة عن تحالفات اجتماعية جديدة لتعوض التراجع في قدرتها على ممارسة السيطرة عبر 
الأدوات الدولتية» وإمّا بسبب سعي المجتمع للبحث عن ملاذات للحماية النفسية والاجتماعية» مع 
تراجع الحقل المدني وتراجع قدرة الدولة على إشباع الحاجات الأساسية. وجاء الاحتلال لينجز 


تفكيك أجهزة الدولة السلطوية» وتحديدًا الأجهزة التي احتكرت سلطة القسر لیسمح ببروز 
المؤسسات Abad‏ بوصفها فواعل اجتماعية - سياسية» ومن i‏ بدأت عملية تأسيسية جديدة؛ بكل ما 
تعنیه من bale}‏ تعریف للهویات و الحدود و السردیات. 


على الصعید الشيعي» برزت المرجعية مجددا بوصفها صاحبة الكلمة العلیا في تحدید مسار 
الجماعة الشيعية في إطار الکیان الوطني العراقي. لكنّ هذا البروز حصل في سياق الصدام بين 
تیارین: الأول جسّدته» على نحو أساسيء الحركية الراديكالية التي مثلها النیار الصدري» مستوعبًا 
المقولات الأساسية للتشيع الحركي ونزعته الثورية» وبوصفه وریثا وامتدادًا AS yal‏ محمد الصدر 
في التسعينيات من القرن العشرين. أمّا التيار الثاني» فكان يعكس موققا براغماتيًا ونزعة لتأكيد 
سلطة الطائفة من Gus‏ هي جماعة هوياتية بدلا من تجسيد المقولات الأيديولوجية» وهو موقف 
عبّرت Aie‏ قوى المنفى العائدة» مثل المجلس الأعلى الإسلامي العراقي (المجلس الأعلى للثورة 
الإسلامية سابقا) ومعظم أجنحة حزب الدعوة. وكما هو الشأن في حالات سابقة» لم يكن هذا الانقسام 
يتطابق تمامّا مع الانفصال بين تيار فوق وطنيّ وآخر وطنيّء بل هو ناشئ عن نتافس على تشكيل 
الفضاء السياسي الشيعي والسرديات السياسية الحاكمة cal‏ على نحو يستدعي التضامنات فوق 
الوطنية عند الضرورة»ء من دون أن تحكمه تلك التضامنات على نحو حاد. ولئن كان التيار الصدري 
حركة محلية ذات جذور قوية في المجتمع الشيعي الجنوبي وامتداداته في وسط العراق» حيث 
انسجمت منطلقاته مع منطلقات التيار الثوري الإيراني وتمائلت معه فان ذلك سمح لاحقا بقدر معيّن 
من التنسيق والتعاون في مواجهة Gell‏ المشترك المتمثل بالاحتلال. ولئن كانت قوى المنفى العائدة 
قد نسجت تحالفات وعلاقات تنظيمية مع النظام الإسلامي في إيران (بل C]‏ بعضها تبتی مبدأ «ولاية 
الفقيه» ودان بالولاء للمرشد الأعلى)» فإِنّها كانت محكومة برغبة في تكريس وجودها عراقيّاء حتى 
عن طريق التحالف أو التعاون مع «الاحتلال» في ما بدا أنه انحراف عن المقولات الأيديولوجية 
التي بني عليها نظام ولاية الفقيه في إيران. ولم يكن البعد فوق الوطني هو المحرك الرئيس في 
سلوك التیارین» بقدر ما كان سبب ذلك متمثلا بالرغبة في إعادة تشكيل علاقات السلطة داخل الدولة 
الوطنية. 


السياسية» ويستند إلى ما يكفي من الشرعية» لیحدد سقوف الحراك السياسي داخل «الطائفة»» 
والمبادئ الناظمة علاقتها بالدولة الوطنية. 


لا یمکن العثور على نصوص نظرية محددة تجسّد الفلسفة السياسية للسيستاني» بل یغلب 
الافتعال على معظم المحاولات التي أرادت dia pall‏ على وجود هذه الفلسفة» عبر التفسیر الرغبوي 
للفتاوی الآنيّة. لکن. یمکننا القول Cj‏ السيستاني تجاوز التمییز القسري XA‏ بين «الحركي» 
و «النقليدي» الذي يُستدعى - في غالبية الأحيان - لتفسیر التنافسات الشيعية» مستخدمّا الممارسة 
الفعلية والاستجابة لضغط الاوضاع. ليقدم تصوّرات تمیل إلى دولة دستورية ليبرالية بهوية 
اسلامیة371. لا تستند هذه «التصوّرات» إلى نظرية سياسية متكاملة» بل تجسّدها الممارسةء وهي لا 
تحل - على نحو نهائي - ثنائية الوطنيّ/فوق Gib sll‏ لكنها تعبّر عن شروط جديدة للعلاقة بين 
الدولتي وغير الدولتي» خرجت عن الفهم الكلاسيكي لبناء الأمّة الذي استند - كما سبق القول - إلى 
عمليات المركزة والعلمنة والتحديث. فالمشروع التأسيسي لدولة ما بعد عام 2003 تراجع عن ذلك 
النموذج عبر تبني اللامركزية» ليقبل بانتشار السلطة مؤسساتيًا وسياسيًا واجتماعيّاء والتعايش بين 
مراكز قوّى عدة (على الرغم من أن التطبيق يشير إلى استمرار الصراع على طبيعة اللامركزية 
ومستواها ومدّتها). وما عادت «العلمنة»» أيضّاء هدفا Al gall‏ وليس ذلك بسبب صعود التيارات 
السياسية الإسلامية فحسب. بل بسبب صعود فكرة التوافق بين المكوّنات Ai Ra‏ على أساس ديني 
(Land‏ على نحو يضفي الشرعية على العامل المذهبي بوصفه مصدرًا للولاء والفعل السیاسیین. 
وفي Cd y‏ كان فيه مشروع بناء الأمّة الكلاسيكي Lali‏ على عمليات تحديثية تستهدف تفكيك البنى 
التقليدية ماقبل الدولتيةء Gb‏ تلك البنى أعيد الاعتراف بها مع صعود الليبرالية وانتصارها على 
الاشتراكية» وسقوط النموذج السوفياتي للدولة «الكلانية»» واللجوء إلى سياسات الهوية Identity‏ 
11415 ) بوصفها بدیلا من الصراع الأيديولوجي؛ بما يعنيه ذلك من الانتقال من فكرة «تغيير 
المجتمع» إلى فكرة «تفاوض الهويات». 


حافظت المرجعية الدينية على طابعها فوق الوطني؛ بل ل هذا الظايم انتعش مع تحرر 
السلطة الدينية في النجف من القمع الذي كان يُمارس ضدها في زمن النظام السابق. فالمرجع الأعلى 
هو من آصول E‏ بمرجعیته شبكة واسعة من الطلاب والوکلاء والممتلین والموسسات 
الدينية و الخيرية و النتقيفية التي تنتشر في الکثیر من بلدان العالم» والتي منت منزلته بوصفه صاحب 
أكبر عدد من المقلدین بين wal yall‏ الأحياء في العالم الشيعي372. يضاف إلى ذلك أنّ اثنين من DUS‏ 
مراجع النجف اليوم (محمد إسحاق الفياض وبشير حسين النجفي) من أصول غير عراقية (الأول 


آفغاني» والثاني باكستاني). كما أن التحرر من مضایقات النظام السابق سمح بزيادة عدد الطلاب 
غير العراقيين في حوزة النجف وتسهیل در استهم. 


يعني ذلك» أن تحرر الحقل الديني من رقابة السلطة السياسية وهیمنتها سمح بتعزیز شبکات 
تبادلاته فوق الوطنية التي یتبعها USES‏ ولاءات» ومنظومة علاقات عابرة الدولة» على نحو أكثر 
سلاسة. وتتمثل المفارقة في هذا السیاق» من جهة Gi‏ رجال الدين في العراق تحرّروا من تلك 
لسلطة» في حين يواجه نشاطهم وحرکتهم في إيران» آکبر البلدان الشيعيةء رقابة من نوع آخر؛ 
رقابة سلطة الولي الفقیه. ویذهب مهدي خلجي إلى أن ما يحدث في إيران he‏ هو علمنة للمجال 
الديني؛ بمعنی Gf‏ الدين یخضم لارادة السلطة السياسية التي أخذت تنظم عمل الحوزات و النشاط 
الديني في إيران» وهو ما يُفهم منه أن العلوية في هذا البلد هي للدولتي» ولیست للديني في الوقت 
الر اهن373, 


لهذا السبب» طوّرت مرجعية النجف براغمانیتها الخاصة بهاء الموروثة من حقبة الخوني؛ 
وتكيّفت مع شروط النشاط الفقهي داخل إيران» على نحو یجنبها الاصطدام بسلطة الولي الفقیه عبر 
الترکیز على القضایا الفقهية و النشاط الخيري. أمّا عراقيّاء فسعت للحفاظ على حریتها المکتسبة 
داخل العراق عبر نهج یقوم على ما يأتي: 

o‏ ضمان بقاء المعادلة السياسية التي تسمح بنظام خکم نقوده الغالبية الشيعية» ذي سمة 
إسلاميةء وهو ما تمثل باصرار المرجع على US‏ الدستور من جهة جمعية منتخبة عراقية. 

e‏ مقاومة تحوّل تلك الدولة إلى نظام سلطوي يسعى لفرض هیمنته الكاملة على المجتمع؛ 
وتحديدًا على المجال الديني. 

٠‏ مقاومة محاولة التیار الراديكالي فوق الوطني في النظام الايراني بشط سیطرته التامة على 
الفضاء السياسي الشيعي في العراق» وتحویل الحكومة التي يهيمن علیها الشيعة إلى إحدى أدوات 
هذا النظام. 

التقت مرجعية النجف مع النظام في ایران على هدف تمکین الشيعة في عراق ما بعد عام 
3 لكنهما اختلفا في طبيعة التيار الشيعي الذي يجب دعمه ومنطلقاته السياسية والأيديولوجية. 
ويعكس ذلك تنافسًا قديمّاء تحت سقف مصلحة الطائفةء بين التيار الراديكالي والتيار المحافظ. وعلى 


الرغم من الاختلافات الجزئية. یمکن النظر إلى التنافس الصامت حاليًا بين السيستاني والخامنني 
بوصفه امتدادًا لتنافس طویل ومختلف بين التيارين» يعبّر عن تباینات في تصوّرات كل منهما لدور 
الفقيه ومجال ABLES‏ من دون أن يعني ذلك مبالغة؛ من خلال جغل هذه الثنائية مفسرة لكل شيء» أو 
تجاوز المحددات والاوضاع التي تفرض على المرجع أن یتصرف بطريقة معيّنة في سياق معيّن. 

إذا كان نظام ولاية الفقیه في إيران قد قام على فكرة هيمنة الفقیه على الدولة واستخدام الدولة 
لتنفيذ مشروع بناء المجتمع الإسلامي» فإن السيستاني ينحدر من مدرسة متشككة في هذا النهج؛ لا 
تميل إلى فرض هيمنتها المطلقة على Al gall‏ بل Lei)‏ تميل إلى الحفاظ على مسافة آمنة من Al gall‏ 
وإلى التدخل لحماية النظام» أو منع تعسف تلك الدولة عند الضرورة. ولم la‏ السيستاني لفرض 
رؤية محددة لشكل الدولة وطبيعة نظامها السياسي. وتجنب» في معظم الأحيان» التدخل في 
تفصيلات العمل السياسي» GST‏ حركته تحكمت فيها «الاعتبارات الثلاثة» المذكورة آنفا. ومن هنا 
نفهم موقف المرجعية من مسألتين حديثتي العهد: الأولى هي رئيس الوزراء نوري المالكي» 
والأخرى هي تنظيم داعش. 


في المسألة الأولى» تنامى الشك لدى مرجعية النجف تجاه المالكي مع اقترابه من التيارات 
الشيعية المدعومة من الجناح الراديكالي في النظام الإيراني (منظمة بدر وعصائب Dal‏ الحق)» 
وسعيه لتقوية قبضته على السلطة والهيمنة على المجال الدولتي» والانتقال منه إلى تطويع 
الفضاءات الاجتماعية غير الدولتية لتلك السلطة» وصولا إلى دعم مرجع مستقبلي يمثل نهج النظام 
في إيران إلى حد بعيدء بل C]‏ بعض سياسات المالكي اتخذ شكل محاولة التأثير في السلطة الدينية؛ 
على نحو شبيه بالسياسات التي اتبعها نظام البعث LS‏ تجلی في محاولة التضييق على طلاب 
الحوزة الباكستانيين من أتباع المرجع بشير النجفي» بعد أن وجّه نقدًا ile‏ للمالكي“7. وبدأت 
المرجعية بالتعبير عن تذمّرها من المالكي بالإشارات» نم انتقلت إلى موقف أكثر صراحة بعد الفوز 
الكبير للمالكي في الانتخابات النيابية لعام 2014» الذي بدا كأنه حلقة أخرى في اتجاه توطيد دعائم 
ساطته. ودعمت clea poll‏ صراحة استبداله؛ فى Ada]‏ السيستاني عن رسالة حزب الدعوة 


وفي المسألة الثانية» كانت فتوی الجهاد الكفائي376), التي أصدرها السيستاني» تكرارًا للدور 
الذي آدته المرجعية الدينية في مفاصل تاريخية سابقة (الغزوات الوهابية في القرنین الثامن عشر 


والتاسع عشرء والاحتلال البريطاني» وانتفاضة عام 1991). ووجدت المرجعية نفسها في وضع 
السلطة الاجتماعية ذات الشرعية الأوسع» ویمکنها j‏ تضع ارشادات أساسية لحفظ النظام العام. 
وهيء في هذه الحالات» تستجیب - في غالبية الأحيان - إلى الحاجة الاجتماعية المتمقلة بوجود 
سلطة Ule.‏ مرشدة و «منظمت» ذات موقع أخلاقي آعلی» وفي الوقت نفسه تتصرف بوحي من 


الخطر یتمثل بجماعة تکفر الطائفة الشيعية, 


نصل إلى استنتاج أنّ المرجعية الدينية» بطبيعتهاء مؤسسة فوق وطنيةء وُجدت وتشکل plans‏ 
تقاليدها قبل ظهور الدولة الوطنية لكنها تكيّفت مع هذا الظهورء عبر التحوّل إلى فاعل وطني BG‏ 
والانعزال عن الشأن السياسي تجنبا للصدام المباشر بين قيمها فوق الوطنية وقيم الدولة الوطنية تارةً 
آخری. وفي مرحلة ما بعد عام 3 cx d‏ للمرجعية فرصة غير مسبوقة للمزج بين مهمة 
الفاعل الوطني» عبر التأثیر في عملية تشکیل النظام السياسي وتطوّره في العراق» ونتمية شبکاتها 
فوق الوطنية وتطویرها في الوقت نفسه» بوصف تلك المرجعية - ولا وقبل کل شيء - مؤسسة 
دينية. ولم تسغ مرجعية النجف للتحول إلى سلطة سياسية؛ GY‏ ذلك كان سیجعل lia‏ مؤسسة 
«وطنية»» وسیخل بالمعادلة التي تناسب حاجتها إلى الموازنة بين الدورین السابقين. فتحویل 
المرجعية إلى سلطة سياسية في العراق» يعني التخلي عن الوظيفة الأصلية التي ظل jl‏ المحافظ 
یدافع عنها في مواجهة النیارات الحركية الراديكالية. وفي الوقت نفسه قد يزدي الاکتفاء بالدور 
الديني» من دون محاولة التأثیر في الاتجاهات السياسية العامة» إلى هيمنة تیارات معادية أو منافسة 
بشأن الدولة وتهدیدها السلطة الدينية - الاجتماعية للمرجعية. من أجل ذلك» اختارت المرجعية دورًا 
موازئاء لا يُخل بطبيعة وظیفتها وخصانصها من حيث هي موسسة دينية فوق وطنية» وفي الآن 
نفسه» لا بحرمها من قدرة التأثیر في السياسة الوطنية على نحو يمنع هيمنة التیارات المعادية أو 
المنافسة. 


لكنّ هذا التوازن يتعرّض اليوم لاختبارات کبیرة» مع تسارع ديناميات Al gall ASHI‏ 
الوطنية. واحتدام التنافس على السلطتين السياسية والدينية» بين التيارين الراديكالي والمحافظ. 


خامسًا: فوق الوطني و الوطني: الاتجاهات الراهنة 


شهدت الاستقطابات السياسية الشيعية تحوّلات مهمة في الأعوام الأخيرة lad‏ لاتجاهات 
التنافس السياسي داخل العراق والصراع الاقليمي في المنطقة. وبقدر تعلق الأمر بالتحالفات فوق 
الوطنية» يمكن المجادلة بان هناك علاقة طردية بين مستوی التماهي مع هوية شيعية حركية ودرجة 
الانخراط في التحالفات السياسية فوق الوطنية. وکلما كانت «الاعتبارات» العراقية أكثر مركزية في 
تفکیر قوة سياسية معيّنة وسلوكهاء كانت أقل Soa‏ إلى الانخراط في تلك التحالفات» حیث نقلت القوی 
السياسية الکبری (المجلس الاعلی و التیار الصدري وحزب الدعوة) مركز اهتمامها وثقلها السياسي 
إلى الفضاء السياسي العراقي» وطوّرت شبکات تحالفاتها الرنيسة في سياق العمل» أو التنافس في 
الموارد» إلى داخل الكيان الوطني العراقي. 


لا يعني ذلك Gi‏ تلك القوى تخلت عن علاقاتها وتعاطفانها ومصالحها مع إيران أو القوی 
الشيعية غير العراقية» بل صارت - إلى حد iso‏ تطو ع تلك الارتباطات Ai ls‏ أداتية لخدمة 
آهدافها ومصالحها في السیاق الوطني العراقي. ولا يعني ذلك GS‏ حلت تمامّا اشكالية عدم التطابق 
بين مفهومها الأيديولوجي للامّة وتمرکز عملها السياسي داخل الدولة العراقية» بل يعني أنها طوّعت 
ممارساتها السياسية لتصبح أكثر نکیفا مع حقيقة وجود الدولة الوطنية» وأن تلك القوی لم نتراجع 
عن إيمانها بعلوية الولاء إلى «أمّة إسلامية» متخيّلة» ولا عن أولوية «الشرعي» - بمعناه الديني - 
إزاء «الوطني» لکنها «عرقنت»» من خلال المشاركة في السلطة والانتخابات ومحاصّة المناصب 
الحكومية وتمویل نفسها وشبکاتها عبر أدوارها الدولتية والتتافس الزبائني والبرامجي بينهاء فعلها 
السياسي إلى حذ بعيدٍ. 


ليس مفاجتّاء )13 أنّ تلك القوی تشعر الیوم بالتهدید من نیارات آخری آکثر تماهيًا مع 
المشرو ع السياسي الشيعي فوق الوطني على نحو يُعيد ترسیم الاستقطابات الشيعية إلى صراع بين 
تحالف یمکن توصیفه بقدر من المجاز ب «التحالف العراقوي»» و آخر ب التحالف فوق الوطني». 
لكنّ الدينامية الأساسية المشكلة لهذا الاستقطاب تدور حول الصراع بين تیار یسعی للاستفرار 
السياسي وعدم إحداث خلخلة جذرية لعلاقات القوة في المجتمع الشيعي» وهو يقترب من مرجعية 
النجف (التیار الصدري و المجلس الاعلی الاسلامي و البرجوازية المدينية الشیعیة)» وآخر يسعى 
ua‏ .هذا CEST cl Ola, cse‏ ماهس هی Glas‏ سم هاش ری 
الايراني وولاء للمرشد الاعلی الايراني (منظمة بدر وعصائب Gall Sal‏ وكتائب حزب (atl‏ لذاء 
لیس مفاجنًا أن نری التیار الأول أكثر Gale‏ مع وجود الدولة الوطنية العراقية وبقائها» فهي تعبیر 


جيوسياسي عن الحاجة إلى النظام «Order‏ في حين يميل التيار الثاني إلى تجاوز تلك الدولة 
والتماهي مع ولاء عابر لها؛ عندما تصبح حاجرًا أمام نزعته التغييرية الراديكالية. 


في هذا السیاق لا بذ من الاستدراك بالقول ان الأطراف المنخرطين في هذا الاستقطاب لا 
تتبنى الخط السياسي نفسّه بالقدر نفیه من الالتزام» Gg‏ منطلقاتها تتباين» ولا تعكس سياساتها - 
بالضرورة - اصطفاقا UG‏ في أحد التحالفين. ففي حين يؤدي العداء بين التيار الصدري وعصائب 
أهل Gall‏ دورًا مهما في النفور الحالي بينهماء فان التقارب بين الصدر والحكيم لا يعني تخلیهما عن 
مواقف ميّزت بين الجانبين بعد عام ۰2003 ولا سيما في ما يخص الموقف من الدور الأميركي. 
وفي وقت تسعى فيه العصائب للتحول إلى تيار شيعي رنیس» وتبحث عن تغييرات جزئية في داخل 
النظام السياسي (مثل الدعوة إلى نظام رئاسي)77 فان حركة مثل كتائب حزب الله الداخلة في 
تحالف مع العصائب تعلن صراحة أنها تتبع ولاية الفقيه» وتتبتى مواقف التبار الثوري الإيراني من 
دون SORS‏ 

يميل بعض الکتاب إلى تفسير الاستقطابات الشيعية على أساس ما يصدر من خطاب 
سياسي» من دون النظر إلى البنية العلائقية التحتية التي ترسم alles‏ هذا الخطاب. لكن مثل هذا 
التفسير يبقى سطحيّاء ولا يُقذّم إطارًا نیا ملائمًا يساعد في استشراف سلوك الفاعلين السياسيين 
وتفكيكه. فالقوى «العراقوية» cats‏ اليوم» في مواقفها إلى ترابط مصلحي مع وجود الدولة 
iil jl‏ ومع حقيقة أن تلك الدولة ما زالت توجد لهذه القوى ما تحتاج إليه من عناصر البقاء 
والديمومة. وهكذا يمكنناء مثلاء فهُم اقتراب التيار الصدري في مواقفه من تيار الحکیم» واقترابهما 
معًا من النهج العام لمرجعية النجف» بدلا من النهج العام للجناح الثوري في إيران» وكذلك الأمر 
بخصوص انقسام حزب الدعوة إلى clin‏ سعى للتقارب مع مرجعية النجف» وآخر قريب من 
طهران وشبكة تحالفاتها. وفي المقابل» فان قوّى جديدة؛ مثل عصائب أهل الحق وكتائب حزب الله 
والقوى التي ارتبطت بنيويًا بالنظام الإيراني» She‏ منظمة بدرء ما زالت تستمد الكثير من مصادر 
قوتها وتأثيرها من العلاقة مع الحرس الثوري الايراني» وتبدو - نتيجة لذلك - أكثر استعدادًا 
للانخراط في تحالفاته فوق الوطنية» أو استثمار تلك التحالفات لتحسين موقعها السياسي في العراق. 


في هذا السیاق» من Sell‏ التفریق بين النزعة الشيعية فرق الوطنية بوصفها قارا سان 
والتشیع فوق الوطني بوصفه هوية دينية نتمثل بالتعاطف الجمعي مع «الشيعي»» ولا سیما في 


حالات المواجهة مع الاخر السُنيء أو المشترکات الطقوسية التي تساهم في إعادة انتاج تلك الهوية 
لجماعة متخيّلة فوق وطنية» أو في المؤسسات الدينية التي تقوم بما يشبه الدور الذي تحدث عنه 
آنتوني سميث» وهو یتناول وظيفة حراسة هوية الجماعة؛ عبر إعادة انتاج سردیاتها وفضانها 
الرمزي والخطابي”37. فالشيعوية السياسية. بتجسدها الحالي» تعبّر عن موقف آيديولوجي» وعن 
خیارات صراعية لا تتقرر Gl‏ عبر الانتماء إلى الهوية الشيعية بل عبر قراءات ومفاهیم اجتماعية 
- سياسية وجغر افية - سياسية. وتعکس مشاركة عصائب Gall Jal‏ ومنظمة بدر وتنظیم shy‏ فضل 
العباس»» وغير ذلك من الفصائل الشيعية المسلحة في الصراع السوريء حالة من التماهي مع 
خیارات التبار الثوري الايراني في سياق الصراع الاقليمي والدولي. وعلی الرغم من الاستخدام 
المکثف للرمزية الشيعية في التجنید وفي السردية الحاكمة لهذا الانخراط فان المواجهة محكومة 
بالاستقطاب الجيوسياسي القائم» أكثر من کونها انعكاسًا لا Jia‏ منه لوجود خريطة طائفية متباينة في 
المنطقة. بمعنی آخرء فان الوجود الشيعي - السُني ليس GALS‏ لتفسیر الصراع. بل ان شحن هذا 
الصراع Gilda‏ نتج من خیارات سياسية واعية اتخذتها آطرافه. وعلی الرغم من تمظهر الصراع 
«طائفيًا» في عقول کثیرین من المراقبین له أو المنخرطین فیه» فان «الطاتفي» هنا محکوم 
بالسياسي» أي بشروط الصراع في سياق زماني - مكاني محدد. 


dà‏ لا بد من أن يُطرح سوال: ما السبب الذي یجعل بعض القوى الشيعية أكثر استعدادًا 
للتماهي مع الشيعوية السياسية فوق الوطنية» سواء كان ذلك عبر تبني مقو لاتها الأيديولوجية el‏ عبر 
المشاركة في جبهات مواجهة خارج العراق» al‏ عبریهما؟ ویبدو الاغراء الايديولوجي عنصرًا 
مهمّا» فهذا التیار ما زال Gay‏ للمقولات الاساسية للاسلام السياسي في المنطقة» بوصفه حركة 
مطاف ra‏ پیت تل تسیر | اشفا Stu ats‏ ذلك آن E EE‏ الى ير 
في حقبة الدولة الوطنية قام على أدلجة الاسلام وشحن الهوية الدينية بمقولات «عصرية»» مثل 
الثورة و المقاومة» في محاولة لاستنطاق المخزون الديني سياسيّاء وتحویله إلى أساس للتعبنة والفعل. 
وهکذا تستدعي التيارات الشيعية الحركيةء مثلاء معركة الحسین في «الطف»» لتصبح محور | رئيسًا 
في المیئولوجیا الفيعية عن الذات الجمعية و العدالة و الخیر العامٌ؛ لذلك G‏ اختیار بدر والعصاتب 
وكتائب حزب الله تسمیات» مثل «الحشد الشعبي المقاوم» أو وصفها نفسها ب «فصائل المقاومف»» 
Leal‏ يعبّر عن تماه آيديولوجي مع التیار الثوري في ایران» لکنه تماه lai‏ أيضًا بحقيقة أن تلك 
القوى تستمد قدرتها ووسائل قوتها وبقائها من الدعم المالي والعسكري الذي یقدمه الحرس التوري 


الايراني. وتشکل هذه العلاقة التخادمية وامتداداتها إلى دول ومناطق آخری؛ لبنان وسورية واليمن» 
تجسیدا لشيعوية فوق وطنية منخرطة في صراع جيوسياسي» ومسنقلة في خیاراتها عن التشيّع 


تستمد التیارات الاسلامية. السْنية و الشيعية الكثير من مقولاتها من منابع متشابهة وتحدیدا 
من فكرة آن الاسلام نظام شامل للحیاة» صالح لكل عصر. GSI‏ هذه التیارات تأثرت بالتطییف 
المتزاید للسیاسات الاقليمية» على نحو جعل بعضها یتخندق ضد بعضها الاخر في الکثیر من 
الساحات. ومن dal ice‏ الشيعوية فوق الوطنية إشكالية التوفیق بين «اسلامیتها» و «شیعیتها»؛ أي 
بين منطلقها الأيديولوجي القائم على الولاء للهوية الإسلاميةء وانتمائها الطائفي الذي صار یفرض 
علیها الاصطدام بقوّی اسلامية والاصطفاف مع قوی علمانية (مثل النظام السوري)» على أساس 
الشر ASI‏ الطائفية. 


من الواضح أنه ستکون لهذه الاشكالية نتانج مستقبلية مهمّة؛ 3 سیدفع التشييع المتزايد 
للاسلام السياسي الشيعي» بفعل صراعه مع الاسلام السياسي السُنيء إلى تأكيد عناصر الافتراق بين 
الطرفین» وتجاوز المنابع المشترکة وإذكاء سردیات التمایز والاختلاف بين الطرفین. وفي مثل 
هذه البيئة الصر cael‏ نکتسب النزعة الشيعية فوق الوطنية مزیذا من الأسباب للتخندق و النکاتف» 
الأمر الذي يضعف التیارات الراغبة في كسر هذا التخندق وتجاوز الاستقطاب الطاتفي» ويحد من 
قدرة التیارات الشيعية «العراقوية» على الوصول إلى نقاط تلاق مع المکوّنات غير الشيعية في 
الدولة الوطنية العراقية» بوصف هذا التلاقي شرطا لإحياء تلك الدولة والمحافظة عليها GUS‏ متمايدًا 
عن محيطه؛ وذا هوية خاصة به. وعلى العكس من دك سيقوّي تراجع الاستقطاب الطائفي في 
المنطقة قدرة القوى الشيعية العراقوية على صناعة خياراتها الخاصة التي لا تتحكم فيها الحاجة إلى 
التماهي مع الشيعوية فوق الوطنية؛ ومن eS‏ إيجاد مشتركات مع المكوّنات غير الشيعية في العراق» 
abs‏ على أساسها صناعة العقد السياسي المنظم لوجود الدولة الوطنية العراقية. 

هكذاء يمكن المجادلة بان الشيعوية السياسية فوق الوطنية تستمد قوتها من ضعف الدولة 
الوطنية» كما هو الأمر أيضًا بالنسبة إلى تيارات الاسلام السياسي السُنيء وتحديدًا السلفية الجهادية. 
وهنا تكمن أهمية المرحلة الراهنة والاستقطاب الموجود بين التيارات الشيعية العر اقوية والتيارات 
الشيعية المرتبطة بالجناح الثوري الإيراني. فقدرة الأولى على صوغ مشروع يحافظ على الكيان 


السياسي العراقي ويؤكد نمایزه عن محيطه وینعش هویته الوطنية الخاصة به» سيودي إلى إضعاف 
قدرة الشيعوية فوق الوطنية على تهدید وجود هذا الکیان» ومن ce‏ الحد من إمكان تحول الرابطة 
الشيعية فوق الوطنية إلى قومية شيعية بديلة من الدولة الوطنية المنهارة. 


یمکننا القول» إن نجاح مشروع إحياء الدولة الوطنية» أو مشروع تحویل الشيعوية فوق 
الوطنية إلى قومية بديلة» لا یتعلق بالخیارات التي نتخذها آطراف الاستقطاب الراهن فحسب. بل 


آ و CY‏ في السیاق الداخلي العراقي يتأثر مشروع dale!‏ صوغ العقد السياسي A gall‏ الوطنية 
العراقية بمتغیرین؛ آحدهما طبيعة العلاقة بالمکوّنات غير الشيعية ولقدرة على الوصول إلى 
تفاهمات معها تسمح بحفظ الکیان السياسي العراقي» عبر تناز لات متبادلة عن جزء من مصالح کل 
مكوّن لمصلحة اقامة رصيد وطني يحفظ وجود هذا الکیان» ویوسسه على حاجات متبادلة قد نتحوّل 
مستقبلا إلى شبكة علاقات تؤكد تمایز الدولة الوطنية عن محیطها وتعيد تأسیس هویتها الخاصة 
La} 380,‏ المتغیر الثاني فیتعلق بالتفاعلات الشيعية الداخلية و آبعادها الاجتماعية» ولا Laps‏ العلاقة 
بين النیار المحافظ والنیار الراديكالي. فكل تیار يحمل معه مشروعًا مختلقًا بخصوص ما يجب أن 
تکون عليه الدولة العراقية» و علاقتها بالشيعوية فوق الوطنية. 


یمیل التیار المحافظ إلى نهج براغماتي يعتمد التسویات ویتجنب الحلول القصوی المربكة 
لبنية العلاقات الاجتماعية - السياسية القائمة؛ ولذلك فان القوی المنخرطة cad‏ في غالبية الأحيان» 
هي تلك التي ارتبطت بمراکز القوی العائلية والاجتماعية الثقليدية في المجتمع الشيعي والتي تحتل 
فیها المراکز الدينية (النجف وکربلاء و الکاظمية) مكانة مركزيةء وتؤدي Uil gall‏ الدينية البارزة من 
النسل العلوي فيها دورًا أساسيًا؛ لأنها تجسّد الهرمية التقليدية داخل المجتمع الشيعي Sie)‏ عوائل 
الخوئي و الحکیم و الصدر وبحر العلوم وسواهم). Lal‏ التیار الراديكالي» فیتجه إلى تبني مواقف أكثر 
جذريةء والافتراب من الحلول القصوی أحيائاء وهو تيار يختزن في تكوينه الاجتماعي القطاعات 
الشيعية الشاعرة بالتهمبش في ظل علاقات القوة والهرمية الاجتماعية السانئدة داخل المجتمع 
الشيعي» التي تمنح المراکز الدينية والعوائل الدينية دورًا محوریّا» في غالبية الأحیان» على حساب 
شيعة الجنوب الذين یشکلون الغالبية الشيعية ديموغر „Gil‏ 


یمکننا ملاحظة أن معظم القادة والحركيين للقوی المرتبطة بالجناح Go sill‏ الايراني ینحدر» 
الیوم» من عوائل غير علوية» وأکثرهم من صول جنوبية» ولیس مفاجنًا أن ترتبط تلك القوی 
بالجناح الذي يقوده نوري المالكي في حزب الاعوةء من حيث تعبیره عن تحفظ تجاه jl‏ عامات 
«العمائمية» وتحدیدا المرتبطة منها بالبرجوازية المدينية» هذا على الرغم من ارتباط المالكي نفسه 
بروابط عشائرية مع Able‏ کاشف الغطاء الدينية البارزة. ويتوسّل هذا التیار بخیارات للتغيير 
الراديكالي تحاول أن تستجيب لرغبة قطاعاته في تصحیح معادلات القوة داخل المجتمع الشيعي. 
وبطبيعة الحال» لا يمكن القول CJ‏ هذا الاستقطاب واضح, أو ان هناك ÚG Ge s‏ به من الفاعلین 
السیاسیین و الاجتماعیین» بل یتداخل مع عناصر أخرىء وتفلت منه فضاءات مهمة» مثل الفضاءات 
التي نتمثل بالتیار الصدري» من حیث کونه حركة تقودها عائلة دينية علويةء بنزعة عراقويةء GSI‏ 
قاعدته الاجتماعية تتألف - في جزء کبیر منها - من القطاعات الشيعية الأقل حظاء ومن الأصول 
الجنوبية. من هناء یمکن القول ان قدرة التيار الصدري على التأثير في هذا الاستقطاب وعلی 
الاحتفاظ بدوره التجسيري بين نمطي المصالح و التصوّرات التي يُعبّر عنها التیاران» تظل Sale‏ 
مهما في الحوول دون نفاقم الصراع. 

alist‏ في ما يخص الديناميات الإقليمية واتجاهاتها المستقبلية» یمکن القول إِنّ الحسم في 
اتجاه Cel‏ مشروع من المشروعين (مشروع إحياء الدولة الوطنية أو مشروع تحويل الشيعوية فوق 
الوطنية إلى قومية بديلة) سيُحدث تحوّلات كبيرة في الجغرافيا السياسية للمنطقة» وفي التحالفات 
الاجتماعية - السياسية؛ ولذلك Gà‏ إمكان استمرار الصراع بين التيارين إلى أعوام مقبلة يبدو أمرًا 
cai ys‏ خصوصًا all‏ صراع يؤثر في دينامية مشابهة في العالم السّني» ويتأثر بها أيضًا؛ إذ يحتدم 
التنافس بين إسلام سني متجاوز الدولة الوطنية» وتيارات وقوّى تسعى للحفاظ على تلك الدولة 
وتأكيد خصوصيتها. 


خاتمة 


عالجت هذه الدراسة العلاقة بين التضامن الشيعي فوق الوطني والدولة الوطنية في العراق» 
مع محاولة التركيز على المرحلة الراهنة واتجاهاتها المستقبلية؛ GY‏ الدولة الوطنية في العراق» 
الیوم» تتعرض لتحديات أساسية؛ كان آخرها صعود تنظيم الدولة الإسلامية» ولأنّ الاستقطابات 


الاقليمية صارت (an‏ التضامنات الطائفية فوق الوطنية» التي تطرح نفسها أحيانًا بصيغة 
مشروعات لهویات بديلة. 


جادلت الدراسة o‏ الهوية الشيعية هي بطبیعتها هوية فوق وطنية أو لاوطنية» من Dus‏ 
کونها هوية دينية تشکلت موسساتها وتطورت قبل تشکل الدولة الوطنية الحديثة. وواجهت تلك 
الهوية تحذیا مع ظهور الدولة الوطنية ما بعد الكولونيالية» بوصفها مشروعًا لبناء الأمّة یقوم على 
المركزة و العلمنة و التحدیث» وهو آمر آدی إلى التنافس بين تلك الدولة و الموسسة الدينية الشيعية» 
كما sd‏ إلى ظهور الاسلام السياسي الشيعي» بوصفه محاولة استجابة للتحدي الذي نشأ عن الوضع 
ما بعد الكولونيالي وسیاسات العلمنة وهيمنة النخب السنية على هیاکل الدولة العراقية. 


OS‏ الشيعوية فوق الوطنية أخذت مسارین: الأول محافظ آراد الابقاء قدر الامکان على 
المؤسسات التقليدية؛ عبر تجتّب الانخراط المكثف في العمل السياسي الحركيء و المحافظة على 
وظيفتها الدينية؛ والثاني راديكالي أراد بناء نظام سياسي بديلء استنادًا إلى المذهب الشيعي» وتجلى 
أساسًا في صيغة ولاية الفقيه بإيران. ومنذ ذلك الحين» تعمّق التنافس تحت سقف التضامن الشيعي 
بين التيار المحافظ والتيار الراديكالي» بين الرغبة في الحفاظ على «فوق الوطني»» من Cus‏ هو 
علاقة دينية - مذهبية لا تصطدم مباشرة بالحقائق السياسية» والرغبة في جغل «فوق الوطني» 
مشروغا سياسيًا لتغيير معادلات القوة اجتماعیا وجيوسياسيًا. 


سمح التحول في العراق» بعد عام 2003 بإقامة علاقة جديدة بين المؤسسة الدينية الشيعية 
قو cal‏ تيك أن عة ترت تلك الدولة غر cedi‏ عن CHE‏ الا SV‏ ت 
عليها (المركّزة والعلمنة والتحديث) لمصلحة نظام ليبرالي يقوم على التصنيفات الهوياتية» على نحو 
أتاح للمرجعية الدينية أن تبرز بوصفها فاعلا في سياسات الدولة الوطنية» وضامتا لمصلحة الغالبية 
الشيعية» من دون التفريط في وظيفتها بوصفها مؤسسة دينية بامتدادات فوق وطنية. 

آبرزت هذه المعادلة ما ضبار cà RT‏ بالظاهرة «لسیستانیت» التي هی مرحلة فریدة وغیز 
مسبوقة من التعایش بین الدولة الوطنية والموسسة الدینیة؛ بطريقة کسرت AGUA‏ الصارمة التي 
تفصل بين تيار حركي ينشغل بالشأن العام وتیار انكفاني لا ينشغل إلا بالفقه» لمصلحة ظهور نهج 
وسيط بين ولاية الفقیه من Age‏ وعزلة الفقیه من جهة آخری. 


تضع الهشاشة المتزايدة للدولة في العراق» التي تجعل عناصرها التأسيسية الجديدة في محل 
اختبار» مضافا الیها الاستقطاب الإقليمي المتصاعد الذي عمّق تطییف الهویات التجربة السيستانية 
في محل اختبار hats‏ وتطرح الکثیر من الأسئلة عن مرحلة ما بعد السيستاني؛ إذ jog‏ الصراع 
بين تيار شيعي olives‏ مجازًا «العراقوي» وآخر مندرج في التحالفات فوق الوطنية التي شکلها 
الجناح التوري الحركي في النظام الايراني» بوصفه صراعًا على تحدید طبيعة الدولة الوطنية في 
العراق وهويتهاء ومن BS‏ العلاقة بين الوطني وفوق الوطني. وجادلنا بان مسارات هذا الصراع تتأثر 
بالعوامل الداخلية والاقليمية وتؤثر فيهاء وأنّ نجاح النیارات التي اندمجت بنيويًا في الدولة العراقية 
في تقديم مشروع لاعادة صوغ تلك الدولة الوطنية على نحو يحفظ کیانها السياسي» سیقلل من قدرة 
الاتجاهات فوق الوطنية على تقديم نفسها مشروعات لهويات بديلة» تحل محل الدولة الوطنية التي 
تواجه اليوم سؤال الشرعية وتحدّي البقاء في العراق والمشرق العربي. 
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القسم الثالث 
المسألة الشيعية في لبنان و الخلیج 
الهویه و المشارکة 


الفصل الثامن 
من الشيعية العاملية إلى الشيعية السياسية 
وأحوالها في لبنان ....... وجيه كوثراني 


a a 


مقدمه 


البحث في موضو p‏ شيعة لبنان» عبر صيغة إشكالية علاتقية تتلخص بثلاثية الدولة والطائفة 
و المو اطتق هو يدق بتطلب أو لا قرفا ابعضن المصبطلحات و العبار اش و Sail‏ ها 


لسنا هنا بصدد الحدیث عن مذهب؛ فالمذهبية في التراث العربي الإسلامي هي مدرسة في 
ale‏ الفقه و آصوله أساسًا؛ لذا ارتبط اسم المدرسة في تراثنا بمقسسات التعلیم الديني. كما أننا لسنا 
بصدد الحدیث عن الفرقة» أو الفرق» وهو استخدام تراثي أيضًا غلب استخدامه في حقول ale‏ 
أصول الدين وعلم الکلام» حول صفات الله والإمامة والجبر والاختيار والإرادة والحرية. 


Ul‏ الطائفة» فقلما استعملت في التراث بالمعنى العقائدي أو الفقهي» مع أنها وردت في القرآن 
الكريم بمعان عدةء يغلب Lule‏ معنى الجماعة من الناس» قلت أو كثرت. والملاحظ أنها استُعملت 
في التراث بمعنى «الصنف»؛ فالطوائف هي أصناف الحرف» بمعنى «أهل الحرف»» وتنظيماتهاء 
وما يرادف اليوم نقاباتها. 


Ui‏ الاستعمال الحديث ل «الطائفة»» فارتبط بخطاب السوسيولوجيا الحديثة التي تناولت 
وداخل بنية من العلاقات الاجتماعية والاقتصادية والسياسية والقانونية والعرفية المكتوبة أو غير 


المكتوبة. وبهذا المعنى يجري التوافق أو الاقتراح في ما يتعلق باستعمال الطائفة. أما «الطائفية 


السياسية» التي آستعملها في هذه الدراسة تعبيرًا عن le‏ من أحوال السياسة التي تمر بها 
اجتماعيات طائفة من الطوائف» وكما هي الحال في لبنان» فانما هي تعبير وتوصيف لنزعة 
أيديولوجية سياسية تنقل الطائفة من حال إلى حال» ليس من حال سياسية إلى حال سياسية أخرى 
(بين مواقع السلطة ومراتبها مثلا) فحسب» بل ریما من هوية إلى أخرى. ولعل هذا ما عنيته 
وقصدته من عنوان البحث: «من الشيعية العاملية إلى الشيعية السياسية وأحوالها في لبنان». 


للبيان Lea‏ كان لا بد» ولمتابعة الانتقال من حال إلى حال وفهم طبيعة هذا الانتقال وأسبابه 
Y sa s‏ إلى اليوم» من استعمال المنهج التاريخي الذي بر اقب ويرصد مسارات هذا التحوّل ومحطاته 
عبر سياقات. ودلتني دراساتي عن هذا الموضوع إلى اقتراح سياقات زمنية ثلاثة» تداخلت وتمايزت 
ويخشى عليها من الانقطاعات السلبية أو التشوّ‌هات» وكما يحصل عادة في استخدامات الذاكرة 
الجمعية» لتعديل في الهويةء أو تشويه لها في الصراعات السياسية والاجتماعية القائمة. وهذه 
السياقات يمكن قراءتها عبر أزمنة ثلاثة: 


أولا: الزمن التاريخي البعید» وهو ضروري لمعرفة خصائص المذهبية الشيعية في مجال 
الجغرافيا التاريخية لشيعة لبنان. وهناء ولمزيد من التحدید» أقول لشيعة «جبل عامل»» وهو المجال 
الجغرافي - التاريخي الذي حمل» علی نحو ما سنری» فضاء قافنا عربیّا من فضاءات cabal DU‏ 
تجاوز حدود الجغر افیا السياسية وحدود التقسیمات الادارية عبر العصور کلها. فصفة «عاملي» 
التي حملها علماء شيعة کثر حملت شحنة ثقافية رمزية واسعة یجدر الوقوف على دلالاتها عبر 
المر احل وإلى اليوم. 


ثانیا: ونظل في التاريخ» لکن في الزمن القریب Gla Cus‏ بالتکوّن الدولة الوطنية 
(الحديثة) التي لا تزال قيد التكوّن على الرغم من المآزق» لنشهد تحوّلا في موقع المذهب ودوره في 
سستام (System)‏ السلطة والادارة الناشنة ومراکز القرار. هو تحوّل من سستام المرجعية ودور 
رجال الدين في المذهب المسنقل إلى سستام الطائفية الاجتماعية والوظيفية السياسية المعتمد في 
توزیع السلطات و الوظائف و أحکام الأحوال الشخصية. فکیف حصل هذا التحوّل شیعیّا من جهف 
وبالعلاقة الجدلية بالمذاهب و الطواتف الأخرى من جهة آخری؟ 


éG‏ تحوّل في الزمن الراهن؛ إذ جری في مرحلة ما بعد الثورة الاسلامية في ایران» وبُعيدَ 
الاحتلال الاسرانيلي للبنان في عام ۰1982 ونشأة حزب الله» وفي سياق حرب آهلية تعایشت مع 


نشوء مقاومة انحصرت عسكريًا في حزب cath‏ فال آمزها إلى تحرير ثم إلى أمر واقع لبناني مشهده 
که E EE E‏ ور زلا عه وود A EE‏ تشن 
أيديولوجيًا بصيغة ولاية الفقیه العامة» وبصورة تختلف» بل تنقطع عن المذهبية الشيعية التقليدية 
العاملية» كما تختلف عن المذهبية الجديدة التي تشکلت مع نشأة لبنان الحدیث» والتي سمیتها سابقًا 
«الاصلاحية الشيعية» التي انتظمت في مجلس cula‏ هو المجلس الاسلامي الشيعي الأعلى. وکان 
5 من مثلها السید موسی الصدر والشیخ محمد مهدي شمس الدین. ونشأت بموازاتها حركة شعبية 
مطلبية تطالب بحقوق الطائفة على غرار غیرها من الطوائف اللبنانیة» هي «حركة المحرومین» 
التي أصبحت حركة «أمل»» و التي مرّت بأطوار سنعرض لبعضها. 


آولا: المدخل التاريخي (البعید) 


ماذاء أولاء عن الشيعية المنسوبة من حيث المکان أو القوم إلى عامل أو عاملة؟ وماذا يعني 
هذا اللقب المتواتر الذي يحمله علماء جبل عامل (جنوب لبنان في الجمهورية اللبنانية) على امتداد 
قرون» وتحدیدا بدا من القرن السادس عشرء زمن زين الدين بن علي العاملي الملقب ب «الشهيد 
الثاني» إلى عدد من العلماء المراجع المعاصرين في النصف الأول من القرن العشرين؟ فأينما أقام 
هؤلاء» في دمشق أم النجف al‏ إيران (قم)» تضاف إلى ألقابهم صفة العاملي. وان كان بعضهم لم 
يولد ولم ينشأ في هذا المكان» بل يكون قد درس أو أجيز من مجتهدي هذا المكان» أو اشتغل أو كتب 
أو أفتى في فضائه الثقافي - الديني. 

ils‏ على هذه الملاحظةء يمكن أن نطلق فرضية مفادها أن اللقب «العاملي»» وقد التصق 
بمنات من علماء الدين الشيعة خلال خمسة قرونء كان تعبيرًا عن ظاهرة ثقافية - دينية لها أسبابها 
التي يمكن تدارسها. ومن ذلك نذكر: 


-1 انتشار المدارس الدينية انتشارًا واسعًا في الكثير من القرى العاملية: مشغرة (وهي على 
تخوم جبل عامل والبقاع) وجزين وجباع وميس الجبل وجبشيت وأنصار والكوثرية. وجدير بالذكر 
أن أطلال بعضها لا تزال قائمة إلى co gill‏ كما أن طلابها وخريجيها يُذكرون في التراجم بتواتر 
وأهم هذه التراجم: أمل الآمل في علماء جبل عامل للحر العاملي» وكتاب أعيان الشيعة للسيد محسن 


الامين. 


-2 اکتساب عبارة جبل عامل وعاملة في الرواية التاريخية الشيعية المحلية سطرة إثنية 
وثقافية ودينية» تتجلى في حملها المعاني الآتية: 

ust -Í‏ انتساب cst‏ عربي» من خلال التشديد على أن «Ale» dal‏ قبيلة يمينة نزحت 
إلى هذا الجبل» فحمل هذا الأخير اسمها. 


ب- استخدم الجغرافيون والرخالة العرب القدامى عبارة «جبل عامل» مقرونة بالجلیل؛ 3 
تتداخل التسميات في الاستخدامات وتعريفات المواقع» كأن تعرّف «صفد» في معجم البلدان لياقوت 
الحموي (ت. 626ه) بأنها «مدينة في جبل عاملة»» وكأن يعرّف سكان الجليل في كتاب البلدان 
لليعقوبي (ت. 292ه) بهذه الصيغة: «جبل الجليل وأهله من عاملة» ويفهم من ذلك. مثلما يقول 
الشيخ جعفر المهاجرء «أن جبل Able‏ هو نفسه جبل الجليل». كما أنّ تعریفا لدى الهمداني (ت. 
0ه) في كتابه الإكليل» يفيد المعنى نفسه «أما عاملة فهي في جبلها مشرفة على طبرية إلى نحو 
Rl‏ 381 


ج- أن يتقصّد ویعتز مراجع الشيعة الذين اشتهروا في تاريخ الفقه الشيعي الحدیث بصفتهم 
مراجع تقليد حملت نسبتهم» أو حُمّلت نسبتهم إلى قومهم» وإلى المکان الذي خرجوا منه» وبعضهم 
خرج إلى إيران وأقام فيها ونقلد مناصب ووظائف» يعني إصرارًا على انتماء ذي معنی وتأكيدا 
لهوية اکتسبوها وتمایزوا بها وتميّزواء هي الهوية العاملية وما تختزنه من دلالات ورموز آبعد من 
المکان المحدد أو القوم بصفتها متحدًا عصبانيّاء انه انتماء ثقافي. 


نستدل على هذه الدلالات و الرموز من خلال استعادة نصوص ومسلکیات تعود إلى فقهاء 
ثلاثة تأرجحوا إقامة وترحالا بين أمكنة تابعة للدولة العثمانية أو الدولة الصفوية؛ والثلاثة ترکوا 
آثارًا فكرية وفقهية لا تزال تدرس حتی الیوم: 

-1 زین 03 بن علي (۰)1558-1505 المعروف ب «الشهيد الثاني» (والمعاصر للسلطان 
سلیمان العثماني)» صاحب کتاب الروضة البهية في شرح اللمعة الدمشقية. ومن المعروف عن 
سيرته أنه درس في «المدرسة النورية» في بعلبك (نسبة إلى المؤسس نور الدين زنكي) بإذن من 
السلطان سليمان» وكان في أثناء إقامته في جباع (شرق صيدا) يفتي الناس على المذاهب الخمسف 
وفقا للمذهب الذي يخص المستفتي. 


cle 2-‏ الدين العاملي (۰)1622-1547 الشهیر بأدبياته المنوّعة في الفقه والأدب وعلم 
الهندسة. والمعروف بزهده في الوظاتف وتفضیله في الحياة الترحال وانتحال شخصية الدر اویش 
ومعاينة خبرات التحصيل العلمي آینما وجد في حواضر العالم الاسلامي آنذاك حيث تجاوز» في 
نقافته الموسوعية الدينية والعلمية» منصب مشيخة الاسلام في آصفهان» و آمضی معظم وقته سانخا 
في البلدان الاسلامية؛ فتجول في الحجاز وبلاد الشام ومصر و القسطنطينية. ویذکر في سيرته أنه 
درس على علماء سنة aii‏ المذاهب الأخری» في مصر ودمشق وحلبء وکان یعرف بجرأته 
و استقلاله عن نفوذ الشاه وانفتاحه الديني والثقافي على ساتر الدواتر الحضارية في العالم الاسلامي 
وعلی جمیع المذاهب والافکار والاعلام في التاریخ الاسلامي. ویشهد على ذلك کتابه المعروف ب 
الكشكول» وفیه تتجلی ثقافته الموسوعية المنفتحة على التیارات الفلسفية والمذاهب الكلامية و الفقهية 
کلها. 

-3 الحر العاملي (1692-1623): صاحب کتاب أمل الامل في علماء da‏ عامل» وهو من 
المدرسة الاخباریة3*2. نزح من جبل عامل إلى ایران» وعلی الرغم من اکتسابه مكانة في مراتب 
مشيخة الاسلام في أصفهان» ظلت ذاكرته تحمل صور جبل عامل ونقافته وقدسية المکان و «Ola gll‏ 
Gadi‏ هذا المکان بکتاب تراجم» قدم له Gals‏ ايحاني معبّر عن هوية ثقافية لم یقطع معهاء وعبّر 
عنها في باب «فواند الکتاب» بالاشارات الاتية: 


-i‏ قضاء حق الوطن لما روي cas)‏ الوطن من الإيمان) وروي (من یمان الرجل حبه 
لقومه). 


ب- C]‏ أرض عاملة «داخلة في الارض المقدسة أو متصلة بها». والأرض المقدسة هي 
الشام وفلسطین أو بيت المقدس وجواره» وجبل عامل متصل ببلاد بيت المقدس. 


ج- ان تشيّع أهلها أقدم من GB‏ غيرهم. 


د- كثرة من خرج من جبل عامل من العلماء. 


ثانيًا: المدخل التاريخي القريب (الزمن الثاني) 


استمر استعمال صفة «العاملي» في مرحلة الانتداب الفرنسي على لبنان كما في مرحلة 
الاستقلال» لکنها اكتسبت هذه المرّة معنی أكثر دلالة على هوية ثقافية عربية؛ ذلك أنه لا یکتفی 
بتنسيب العلماء الکبار إلى هذا اللقب (عاملي) فحسب بل امتدت هذه الصفة إلى مجال ثقافي آوسع؛ 
هو مجال النهضة العربية والانتماء إلى مشروع نهضوي عربي امتد من عشرینیات القرن العشرین 


قذمت مجلة العرفان المعروفة آنذاك» إلى القاری العربي Bale‏ غنية في الأدب والشعر 
و التاریخ و السياسة وطرائق التفکیر العلمي الحدیت. كما أنتج عدد من GUS‏ جبل عامل (أحمد رضا 
ومحمد جابر آل صفا وعارف الزین وعلي الزین وسلیمان ضاهر) أعمالا مرموقة تصب في حداثة 
عربية كانت قيد النکوّن و التداول. 


لا بد من الملاحظة هنا أن الكتابة التاريخية عن che‏ عامل رکزت Loaf‏ على الصفة العاملية 
في هذا التاریخ؛ فکانت نوعًا من المساجلة مع ما آنتجته المارونية السياسية من تواریخ عن لبنان» 
uad‏ فیها او tied‏ تواریخ الاطراف التي كو منها لبنان الحدیث» وتصطنم تاريما مرکزیا Y‏ 
وجود فيه لغیر جبل لبنان. ولعل کتاب علي الزین» للبحث عن تاریخنا» حمل هذا الهم المعرفي. 


Ul‏ عن تحولات المذهبية الشيعية و التعبیر عنهاء في هذا الزمن الجدید (زمن الدولة الوطنية 
القطرية في gage‏ الانتداب والعقد الأول من الاسنقلال)» فشهدت تطورًا نحو مزيد من الانفتاح» 
ونحو مزید من الاهتمام بالشأن الاجتماعي والاصلاحي. ونقرأ alles‏ هذا الاهتمام بالاصلاح لدى 
جيل جديد من العلماء» آبرزهم: عبد الحسین شرف الدين ومحسن الأمين» ولاحقا محمد جواد مغنية 
وموسی الصدر ومحمد مهدي شمس الدین. 

وإذ لا یتسم المجال للحدیث عن سيرة كل منهم فاننا نكتفي بتأکید السمات الجديدة 
المشتركة» على ما agin‏ من الاختلاف في المواقع المحلية والأسالیب و الحساسیات. ومن هذه 
السمات المشتر کة: 


-1 انخراط عضوي في المشروع العربي» من مشروع فيصل في بلاد الشام إلى مشروع 
ناصر في الوحدة العربية» مرورًا بالمشاركة في نضالات الكتلة الوطنية في سورية حين آقام السید 


محسن الامین في دمشق ونقط في تنفیذ مشروعه الوطني والاصلاحی كى مجالهاء بالتتسیق مع 
رجالات الفظة الوطنية. 


-2 انفتاح وتعرّف إلى الآخر وحوار مفتوح383» بل دعوة عند البعض إلى جواز نقلید أي 
مذهب من المذاهب الخمسة في مسائل الأحكام الفقهية» وکما حصل في سياق قيام جماعة التقریب ما 
بين المذاهب» في خمسینیات القرن العشرین في جواز تعبّد المسلم على (el‏ من المذاهب الخمسة بما 
فیها المذهب الجعفري384. 

لبنانيًاء دفعت مجریات التحوّلات الاقتصادية والسياسية والاجتماعية نحو التمحور حول 
فكرة الدولة الميتاقية في لبنان» وقبول الطوائف الاسلامية لها )9 المقصود هنا صيغة الميثاق الوطني 
القائمة على المشاركة الطوائفية في حکم لبنان). وکان أن انخرط الشيعة بخطی بطيئة ومتأخرة في 
هذا المسارء وبتردد أحياتاء ما لبث أن خضع للامر الواقع ومستلزمات مصلحة الجماعة؛ أي 
مصلحة عموم معتنقي المذهب الذين یشکلون سوسیولوجیّا «طالفة لبنانية»» بالمعنی الذي اصطلح 
عليه في العرف اللبناني» واستعمل في الخطاب الرسمي اللبناني بصيغة «العائلات الروحية» 
اللبنانية. 

كانت الطائفة الشيعية آخر الطوائف التي التحقت بركب الحصول على حق الاعتراف بها 
«طانفة رسمية»» بموجب مراسيم أو قوانين التشريع للطوائف بحقها في تأسيس مجالس ملية. و 
يُعنى كل واحد من هذه المجالس بمصالح طائفته» ويُشرف على أوضاعها الاجتماعية والثقافية 
والصحية و التعليمية» وشؤون محاكمها في حقل الأحوال الشخصية» من زواج وطلاق وإرث. ولا 
بأس بالتذكير بهذه التواريخ: 


ust 1-‏ صلاحيات الكنائس» بوصفها مراجع مذهبية للطوائف المسيحية» بقانون 2 نيسان/ 
أبريل 1951. 


-2 منحت الطائفة الإسلامية السنيّة حق التشريع في الشؤون المدنية والأوقاف الخيرية 
بالمرسوم الاشتراعي رقم 18 في 13 كانون الثاني/يناير 1955. 


-3 انق مجلس مذهبي ARUM‏ الدرزية في 13 تموزیولیو 1962 


-4 صدر أخيرًا قانون )72/67( في 19 کانون الاول/دیسمبر ۰1967 يُنظم شون الطائفة 
الاسلامية الشيعية» و استحدث «المجلس الاسلامي الشيعي» الذي تحددت آهدافه في القانون وفي 
نظامه الأساسي على النحو الاتي: 

أ- «المادة الأولی: الطائفة الاسلامية الشيعية مسنقلة في شوونها الدينية و أوقافها ومؤسساتهاء 
ولها ممثلون من أبنائها یتکلمون بلسانها ویعملون باسمها طبقا لأحكام الشريعة الغراء ولفقه المذهب 
الجعفر ي في نطاق الفتاوى الصادرة عن مقام المرجع العام للطائفة في العالم» 385 

ب- «المادة الثانية: ينشأ للطائفة الاسلامية الشيعية في الجمهورية اللبنانية مجلس يسمى 
المجلس الاسلامي الشيعي الاعلی یتولی شوون الطائفة ویدافع عن حقوقها ویحافظ على مصالحها 
ویسهر على مؤسساتها ویعمل على رفع مستواها»6*. 


هذا جانب من جوانب الطائفية الاجتماعية» إن صح التعبير» الذي يمكن عذه من وجهة ele‏ 
الاجتماع القانوني نوعًا من التقنين للاجتماع الأهلي (وليس المدني) في لبنان. 


على أن طائفية وظيفية ما لبثت أن تسيّست» في سياق تطبيق المادة 95 من الدستور التي 
تنص على الآتي: «التماسًا للعدل والوفاق تمثل الطوائف بصورة عادلة في الوظائف العامة وتشكيل 
الوزارة». 

هذه المادةء وان استهلت بتعبير «بصورة موقتة»» وعلى الرغم من تعدیلها في اتجاه إلغائها 
في وثيقة الطائف (إلغاء الطائفية السياسية)» لا تزال مفاعليها قائمة» بل تفاقمت وظيفتها في معارك 
الصراع السياسي على الوظائف - المفاتيح» ولا سيما الوظائف الأمنية الأساسية. 


غير أن قانون الانتخاب في لبنان» الذي ينص على التمثيل البرلماني الطائفي» معطوفا على 
المادة 95 التي تتحدث عن العدل والوفاق في التمثيل الحكومي والتعيين في الوظائف» أعطى 
الطائفية طابع الانتماء العصباني» بصفته قوة ومشروع سلطة وسلم ترق» وحماية وأداة خدمة 
ومنافع للأفراد والعائلات والمناطق. فكان هذا العنصر الغالب والفاعل في تكوين «سستام من 
الطائفية» انخرطت فيه الطوائف كلهاء ee atl‏ ومن دون استثناء كبيرها وصغيرهاء المركزي 
فيها أو الهامشيء الغالب فيها والمتغلب أو المستضعف أو المحروم. 


كان أن تولد من هذه الالية في الاجتماع السياسي اللبناني آلية صراع أو تنافس بين 
bY!‏ اف تقوم على «المحاصّة» (من حصة) وکسب الأفراد والجمهور؛ الأمر الذي زاوج مع 
الوقت» بين الطانفية بصفتها هوية والزبائنية بصفتها مصلحة زواجًا يشكل الواحد في هذا الزوج 
شرطا لوجود الآخر. فما كانت حال الشيعة في هذا السیاق التكويني للدولة اللبنانیة؟ 


كثيرة هي الأدبیات التي تحدثت عن حرمان الشيعة والغبن اللاحق بهم» في سنوات ما قبل 
الحرب الاهلية التي ابتدت في عام 1975. والحقيقة أن الغبن طال المیادین كلهاء ولا سیما 
المستویات AMI‏ 


-1 المستوی الانمائي لمناطقهم (الجنوب و البقاع). 
-2 المد“ ى الاداري Salis‏ (الوظائف في الادارات و المشاركة في الحكومة). 


-4 مستوی الأمن الوطني؛ إذ ترك جنوب لبنان (الحدود مع |سرائیل) من دون حماية في 
c y‏ بدأت فيه طلانع العمل الفدائي و المقاومة الفلسطينية تتموضع في جنوب لبنان. 


حتی في حينه؛ لم يكن Jal‏ المذهب (الشيعة) قد تشکلوا في طائفة تنحو إلى الانخراط في 
(ac‏ سياسي طائفي مُنظم؛ أي في أحزاب طائفية واضحة المعالم والتكوين. كانت التكوينات 
(التشكيلات السياسية) تكاد لا تتعدى جمعيات أهلية وعائليةء أو شبه حزبية تابعة لزعيم عائلي» هو 
نائب قويء كالجمعية العاملية التي أسسها نائب بيروت عن الشيعة رشيد بيضون» أو كحزب 
النهضة الذي أسسه أحمد الأسعد. وكانت الأواصر العائلية وروابطها هي الصيغ الأهم والمعتمدة في 
ey gl‏ والاستتباع مع مبدأ المحاصّة. أمّا جمهور المثقفين والمتتوّرین من الشيعة» وعدد من الطبقة 
الوسطى والعاملة التي نزحت إلى بیروت, فانخرط الكثير منها في أحزاب قومية ويساريةء علمانية 
الطابع» أو اشتراكية المنحى. وكان الجمهور الأكثري في قاعدة الأحزاب القومية واليسارية جمهورًا 
شيعيًا (يُلاحظ ذلك في الأعوام الأولى من سبعينيات القرن العشرين). 


Li‏ رجال الدین الشيعة» ممثلو المذهب أصولا وفقهّا» فلجا بعضهم إلى کنف الزعامات 
السياسية التقليدية» واعتزل بعضهم الآخر متعيّداء تراوح علاقته الاجتماعية بين ترشيد جمهور 


متديّن ومرجعية مقلدة» تقوم غالبّا في النجف. وکان أبرز هذه المراجع حینذاك السید محسن الحکیم 
والسید الخوني. 

بموازاة هذا cal gl‏ أو بالأحرى في سياق الجدلية التاريخية لهذا الواقع المتعدد الاتجاهات 
والایدیولوجیات على المستویین العالمي والعربيء نشأ ما یمکن أن نسمیه بوادر الاصلاحية الشيعية 
اللبنانية الجديدة ومعالمها. od‏ من مثلها (مع ملاحظة ما بينهم من أوجه الاختلاف) موسی 
الصدر » ومحمد مهدي شمس الدین» ومحمد حسین فضل call]‏ ومحمد جواد مغنية (الذي كان قد غرّد 
خارج سربه فلقب ب «الشیخ الاحمر»). والملاحظ أن جمیعهم تخرّج في النجفء باستتناء الصدر 
الذي تخر ج في قم. 


على أنه لا يمكن فهم نشأة هذه الاصلاحية الشيعية وانطلاق ديناميتها في العمل الأهلي 
المؤسساتي بالوتيرة السريعة التي لوحظت آنذاك الا في سياق قيام المشروع الشهابي بعد عام 
خطط إنماء الأرياف والمناطق اللبنانية المهملة هي أهم ما كان يحمله البرنامج. ومن ضمن هذه 


المناطق (الجنوب والبقاع) ذات الأكثرية الديموغرافية الشيعية إلى جانب اتباع منحى إصلاحي في 


الإدارة والتوظیف يقوم على التوازن الطائفي» لكن مع مراعاة الكفاءة واعتماد الأهلية التي نيط 
بالإشراف عليها مجلس الخدمة المدنية (أحد إنجازات المرحلة الشهابية). 

نلاحظء في تكوين هذه الإصلاحية الشيعية وتشكلهاء اتجاهين متميزين في بناء المزسسات؛ 
لكنهما غير منفصلين: اتجاه دعوي وأهلي مستقل عن الدولة (نموذج فضل الله)» ونموذج مؤسسي 
دولتي (نموذج الصدر وشمس الدين). الأول (فضل الله) اعتمد على تمويل من مرجعية الخوئي 
والأموال الشرعية في بناء مؤسسات خيرية اجتماعية وصحية وتعليمية» Leh‏ الآخران (الصدر 
وشمس الدین)» إلى جانب التبرعات» فركزا على تأسيس «المجلس الإسلامي الشيعي الأعلى» 
الرسمي. أسوة بالمؤسسات اللبنانية الطائفية السابقة والناشطة؛ اعتمادًا على دعم من Al gall‏ لكن 
آیضا على تبرعات أهلية. 

على أن ما لا بد من اضافته» هنا - وهو أمر على قدر كبير من الأهمية في فهم طائفية العمل 


السياسي الشيعي في إطار الخصوصية اللبنانية (السوسيولوجية السياسية اللبنانية) - تأسيس الصدر 
لحركة اجتماعية سياسية» سُمّيت Y d‏ «حركة المحرومین» وما لبقت أن حملت لاحقا - وفي سياق 


العلاقة بحر «ce» AS‏ الفلسطينية - Vaud‏ التصق بها و التزمته LÉ ja «cou AS jay‏ من cà jAYI‏ 
الأولى من تعبیر «أفواج المقاومة اللبنانية». 


قامت حركة المحرومین؛ بداية» على خطاب تعبوي غير طائفي وغیر مذهبي» يركز في 


Ui‏ هيئة المجلس الاسلامي الشيعي ورنئاسته» فوجّهت إلى الدولة خطابّا نقديًا یلاحظ التفاوت 
و الفروق البيّنة والفاضحة في سیاسات الحکومات؛ لجهة غياب العدل في المشاركة الحكومية و الخلل 
في التوظیف في الادارة» إلى جانب اهمال المناطق الريفية. هذاء مع انفتاح Gal‏ رئيس المجلس 
(الصدر ) ونائبه (شمس الدین) على الزعامات السياسية والفاعلیات الثقافية و الفكرية و الدينية في 
الطواتف الأخری» وحرص شدید على ممارسة اعتدال في المواقف والاراء والتعبیر عن المطالب. 


حتی هناء يمكن القول إن حركة مطلبية شيعية «شرعية» ومعندلة قامت من حضن النظام 
السياسي اللبناني وفي حضنه. ومن خلال منطقه و آلیاته النظامية والاهلية» أخذت تطالب بما تنص 
عليه المادة 95 من الدستور اللبناني» بل إنها امتازت من غيرها بحملها دينامية اصلاحية اجتماعية 
واه متفه ee‏ ن غ ور ها ل aos‏ ا سم وک رها من دري ان 
المدنية» بل اليسارية أيضًا. ویلاحظ الباحث هذا المنحی في الوثيقة المطلبية التي رفعها المجلس و Y‏ 
Laps‏ في المطلبین الاتیین: 


-1 إلغاء الطائفية السياسية. 


-2 تعدیل قانون الانتخاب» في اتجاه اعتماد صيغة الدائرة الانتخابية الواحدة للبنان مع 
اعتماد نظام النسبية. 


ne‏ المدخل التاريخي الراهن: 


زمن أحزاب الطوائف وميليشياتها وصولا إلى زمن حزب الله 


Lal‏ وقد اندلعت الحرب الأهلية في لبنان» بدءًا من عام 1975( مختزنة في حشوة انفجارها 
رواسب التناقضات الاجتماعية الطبقية و المناطقية في أحزمة الفقر في ضواحي بیروت والأریاف» 
وكائلة معها الوافك من yon‏ اعات al ud‏ و escas‏ من فال dk] Acad‏ الم اه 
والجوار العربي و المحیط الدولي» فان مرحلة جديدة ستأخذ في التكوّن بالتدریج؛ 3 ستظهر أشكال 
خطرة من العمل السياسي الحزبي الطانفي. ولعل أخطر هذه الأشكال العمل الميليشياوي المسلح 
الذي ظهر على هامش المنظمات الفلسطينية المسلحة. مدعومّا من بعضهاء أو مقاتلا aU]‏ مدعومّا 
من إسرائيل (مثل حالة میلیشیات الكتائب و القوات اللبنانية خلال الحرب الأهلية). 


طويلة وقاسية ومحزنة هي فصول هذه الدراما التاريخية (الواقعية) من تاريخ لبنان 
المعاصر . ولعل أحد آخطر فصولها على مستقبل لبنان» ولا يزال» هو شبح المخاوف المتبادلة بين 
الطو انف» ووهم اعنقاد أن الطائفة في حاجة إلى الحماية. على أنه ينبغي الاستدراك آن مَن صنع هذا 
الشبح وغذی هذا الوهم» هو جدلية العلاقة المطردة والعكسية بين عاملین: انهيار الدولة وقیام 
الحزب الميلشياوي بدیلا منهاء أو موازيًا لها. 

ليس الدخول في تفصیلات هذه الدراما التاريخية من اختصاص هذه yall‏ اسة. نكتفي بالتشدید 
على أن الهواجس والأوهام الطائفية انطبقت على أحوال Cail gall‏ کلها. ولم نکن الطائفة الشيعية 
بمعزل عن مفاعیل هذه الدراما الجماعية وانعکاساتها الاجتماعية والنفسية والثقافية. غیّب الصدر 
في ليبياء في زيارة رسمية كانت Au‏ لدعوة من العقید القذافي في عام ۰1978 هذا في حين كان 
الصدر يسعىء في الداخل اللبناني وفي جولاته a pall‏ للتهدئة وإحلال السلم الأهلي في لبنان. 

تفاقمت وطالت أيام الحرب وسنواتهاء وتوالت الاغتيالات الكبرى والخطف والخطف 


المضاد و التهجیر والتهجیر المضاد. GIS,‏ الاحتلال الاسرانيلي للبنان فى عام 61982 ومن نتائجه 
خروج المقاومة الفلسطينية من لبنان» في السيناريو الأميركي الذي آداره فیلیب حبيب. 


بعدهاء ارتسم مساران ظهرًا متمايزين لمن عاش هذه المرحلة وعاصرها: مسار يذهب في 
اتجاه جمع أشلاء الدولة وترميمها في ظل اقتسام لبنان وصراع عليه بين احتلال إسرائيلي ووصاية 
أمنية وسياسية سورية» ومسار آخر تمثل ببروز مقاومة وطنية للاحتلال الإسرائيلي» ما لبثت أن 
أخرج منها اليسار اللبناني والتيار القومي» لتصبح بالتدریج وبفعل إرادة إيرانية - سورية» شيعية 


بحتة» ثم لتصبح خالصة لحزب اش بعد أن آبعد الجناح المقاوم في حركة أمل؛ أو بعد أن انضم 


بعضه إلى صفوف حزب الله. 
في عام ۰1989 كان اتفاق الطائف الذي آنهی الحرب الأهلية» ونصّ على اصلاحات 
دستورية وبنيوية في النظام السياسي اللبناني» وهي إصلاحات لا يستهان بهاء لكن لم تطبق. 


بعد الطائف» ترتسم أيضًا محطة جديدة من الحكم» أهم معالمها بروز ale‏ سياسي جديد في 
الطائفة السنيّة» رفيق الحريري. وبدأت سياسة إنمائية ذات طموح. وإعادة تعمير كبرى لبیروت» 
ولا سيما وسطها المدمّر. لکن» هذا كله كان يتم في ظل تجاذبات وأخذ ورد ومآخذ وانتقادات» بين 
مواقع أطراف الطبقة السياسية اللبنانية والسلطات الرئاسية الثلاث (رئاسة الجمهورية ورئاسة 
مجلس Gl sill‏ ورئاسة الحکومة)» وكذلك في ما بين مواقع الأحزاب اللبنانية (الطائفية أو المتطيفة)» 
وفي ظل منطق «سستام» من الزبائنية الاقتصادية والسياسية الجشعة التي لا تكتفي (ولن تكتفي هذه 
المرة) بالحصص «المتيسّر ة»» فضلا عن حصة «الوصي السوري» الناظم لتوزيع السلطة والثروة 
والمتحكم في شؤون أمن البلد آنذاك. 


من جهة cg yal‏ بدا المسار الآخر (مسار المقاومة بقيادة حزب الله) مستقلا وزاهدًا في 
السلطة. لکن توزيعًا ضمنیّا للمهمات والأدوار قد يفسر خلفية هذا الزهد. كأن Lage‏ رسم السياسات 
الاقتصادية والقيام cles‏ ذات اختصاص «سني» منوط بإدارة الحريري» وأن مهمة التحرير ذات 
اختصاص «شيعي» بل هو - بالتحديد - اختصاص حزب call‏ دون غيره من اللبنانيين» بل دون 
غيره من الشيعة. كما أن توزيعًا للحصص والأدوار في الطائفة الشيعية حصل «موضوعيّا» بحكم 
حجم الإمكانات وطبيعة الأدوار (بين الحزب وحركة أمل). قام هذا التوزيع قبل عام 2005 على 
المعادلة الآتية: إدارة توزيع الوظائف الخاصة بالشيعة في القطاع العام تختص بها حركة أملء Lal‏ 
إدارة المجتمع الأهلي والمقاومة» فتركت لحزب الله وإستراتيجيته البعيدة وخططه التكتيكية 
المرحلية. استمر هذا بأشكال متفاوتة نسبيّاء حتى عام 2005. 


كان عام 2005 Ule‏ مفصلیا في تاريخ لبنان المعاصر؛ إذ اغتيل رفيق الحريري وخرجت 
لتصفية قواعد حزب الله» وخرج حزب الله قويّاء بل آقوی» وتلت هذه الأحداث سلسلة الاغتيالات 
السياسية المتلاحقة. كان قد تشكل معسكران سياسيان في لبنان: 8 آذار و14 IT‏ انطلاقا من 


تظاهرتین جماهیریتین ملیونیتین» las‏ شعارات سياسية مخنلفة (المقاومة من Age‏ والسيادة من 
جهة آخری). يقود الأول (8 آذار) حزب اش ویقود الثاني (14 (JF‏ تيار المستقبل بقيادة سعد 
الحريري. ولنلاحظ أن القوتين الرنیستین في هاتين الجبهتین كانت «الشيعية السياسية» من Age‏ 
و «السنية السياسية» من جهة Goal‏ (أستعمل هذين المصطلحین بدلالتهما الميناقية الطوائفية 
اللبنانية» أي بمعنی eleal‏ كل منهما تمثیل الطانفة التي يُعبّر عنها أو عن أكثريتها سياسيًا). 


هكذا أضحى الانقسام اللبناني الغالب سنا - شيعيّاء في الخطاب والتعبئة والإعلام 
والتحريض والتحشید» بعد أن كان خلال الحرب الأهلية مسیحیا - إسلاميًا. أمَّا المسيحية السياسيةء 
فانقسمت على نفسها بين التيار الوطني بقيادة الجنرال ميشال عون الذي تحالف مع حزب الله من 
aga‏ والقوات اللبنانية بقيادة سمير جعجع الذي تحالف مع تيار المستقبل من Age‏ أخرى. ويتنافس 
الطرفان المسيحيان على الزعامة الأولى في المسيحية السياسية» الأول بدعم شيعيء والثاني بدعم 
Jad e is‏ المشهد المسيحي اللبناني الجديد منقسمًا في صورة المفارقة الآتية: مسيحية شيعية في 
مقابل مسيحية سنية. ومن mi‏ انقسم الميثاق الوطني الواحد القائم على ثنائية: مسيحي/إسلامي إلى 
ميثاقين. وعبّر هذا الانقسام عن نفسه بسلسلة من الأزمات البنيوية في مفهوم الدولة اللبنانية والكيان 
الوطني» بل في مفهوم الميثاق الوطني؛ فلم تقتصر الأزمات على أزمات Aye Sa‏ اعتادتها الحياة 
السياسية اللبنانية التقليدية» بل cual‏ بنى السلطات الأساسية نفسهاء فأصيبت بالتعطيل» تعطيل 
الحكومات أو شلهاء فتعطيل مجلس النواب» فتعطيل رئاسة الجمهورية وإفراغها وشغورها. 


على أن هذا المشهد اللبناني لا يمكن فصله عن مشاهد مجاورة في المشرق العربي» ولا 
سيما في كل من العراق وسورية» كما لا يمكن فصله عن سياسات مؤثرة وفاعلة» إقليمية (إيرانية 
وتركية وسعودية)» ودولية (روسية - أميركية). لكن الحراك الداخلي أو الدينامية الداخلية للطائفيات 
السياسية اللبنانية يُبقي لها حيّزاء قد يكبر أو يصغر تبعًا للهامش الذي تطالب به أو تتحرّك مصالحها 
المشتركة من خلاله» كالمطالبة مثلا والقبول بجلسة تشريعية للبرلمان (سُمّيت «تشريعَ الضرورة») 
لإنقاذ الاقتصاد الريعي (وعلى نحو خاصء المساعدات والقروض)» الضروري للجميعء وإيقاء 
الحكومة مظلة واقعية «لشرعيات سلطوية» مذعاة. 


لا تختلف الشيعية السياسية في هذا المشهد اللبناني عن أخواتها اللبنانيات. لکن حزب الله 
يتفرّد عن غيره من الطائفيات السياسية» بل يتفرد عن حركة أمل الشيعية» بخصوصياتء من المفيد 


درسها لفهم الفروق و التمایزات على كل صعید. آبرز هذه الخصوصیات المفارقة الآتية: 


-1 إيمان حزب الله بنظرية «اجتهادية أحادية وشمولية» في الفقه الشيعي» هي نظرية ولاية 
الفقيه العامة. وأقول اجتهادية» لأنها تخص اجتهاد الخميني الذي بزّر على قاعدتها قیام الثورة 
الاسلامية في إيران وشرعن تأسیس جمهورية اسلامية فيهاء مخالفا الاجماع الشيعي التقليدي 
والرآي الفقهي الغالب وهو رأي c JUSSI‏ معممًا النظرية على المسلمین» وداعيًا لها بصيغة عقيدة 
شمولية دينية (بصيغة تکلیف أو فرض شرعي) وحزب شمولي یقوم على الطاعةء في بعدیها العقدي 
TRU‏ الإقارة إلى أن هذا الاجنهك عارطيه dca flay‏ مراجغ لفقه القیعی ادى 
(الخوني و السيستاني)» كما یعارضه مراجع الإصلاحية الشيعية التي تنحو نحو القول ب «الدولة 
المدنية» (الصدرء وشمس Quill‏ ومغنية وآخرون BS‏ في لبنان وخارجه)»ء وأن الإيمان بعقيدة 
ولاية الفقيه المطلقة ومستلزماتها التنظيمية» التي تشمل جميع المستويات السلوكية gal‏ المحازبین» 


یجعل من حزب الله حزبا شمولیا دینیا, 


.2 بالنسبة إلى Aud‏ حزب dil‏ يميز منظرو الحزب (سواء العقاندیون منهم al‏ 
السیاسیون)» في مجال تطبیق هذه العقيدة» بين مستویین من العمل والالتزام» ویدعون إلى 
«المواءمة» بينهماء وبتعبیر الشیخ نعیم قاسم» نائب الأمين العام للحزب. المواعمة بين «اسلامية 
المنهج ولبنانية المواطنة». والمقصود ب «إسلامية المنهج» السیاسات والاستر اتیجیات المرتبطة 
بالکلیات و العمومیات التي يقررها الولي الفقیه. Val‏ «لبنانية المواطنة» أي لبنانية حزب الله اللبناني» 
فتتعلق بالتفصیلات والجزئیات التي یقوم بها الحزب المحلي. يقدم قاسم تعریفا لهذه «المواءمة» 
وشرخا لها يخص الطرفین. فبالنسبة إلى الولي العام یقول: Yy‏ علاقة لموطن الولي الفقیه بسلطتهء 
كما لا علاقة لموطن المرجع بمرجعیته. فقد یکون عراقيًا أو إيرانيًا أو لبنانيًا أو كويتيًا أو غير ذلك 
[...] فالإمام الخميني [...] GUS‏ على المسلمین» كان يدير الدولة الإسلامية في إيران» كمرشد وقائد 
وموجّه مشرف على النظام الإسلامي هناك» وكان يحدد التكليف السياسي لعامة المسلمين في البلدان 
المختلفة في معاداة الاستكبار والحرص على استقلال الموارد الذاتية لبلدان المسلمين [...] والعمل 
من أجل الوحدة [...] ومواجهة الغدة السرطانية المزروعة عنوة في فلسطين»357. هذه أمثلة cide‏ 
يستدركها قاسم بالوجوب وبالقول التقريري: «الارتباط بالولاية تكليف والتزام يشمل جميع المكلفين» 
حتى عندما يعودون إلى مرجع آخر في التقليدء GY‏ الآمرية في المسيرة الاسلامية العامة [هي] 
للولي الفقيه المتصدي»355. 


يصعب» Úi y‏ لهذا التقریر الحاسم» الفرز النظري بين الأمور والمهمات الجزئية التي تتعلق 
بمساحة المواطنة المحلية (بسيادة دولة مثل لبنان)» والأمور العامة والکبری التي تتعلق بإمرة الولي 
الفقيه» وهو مرشد وقاند لدولة آخری ومقرر فیها لاستر اتیجیاتها وسياساتها الاقليمية و Ag sal‏ 


على أن هذه الصعوبة. على المستوی النظريء لا تلبث أن تجد حلولها العملية في «التاریخ 
الفعلي» أي الواقعي» أو ميزان القوى؛ 3 علمتنا دروس ale‏ السياسة ونظریات العلاقات الدولية 
وخبرات التاریخ أن ما یسمی «مواعمة» لا يعني بالضرورة مواءماتِ دينية أو آخلاقية أو مبدئية 
عادلة» بل هي تكيّفات؛ أي صوغ سیاسات وتعامل مع آمر واقع» ومع معطیات ومستجدات وربما 
مفاجات وفرص غير Aad gia‏ قد تستثمر في اتجاهات مختلفة وفقا لموازین القوی. 


-3 لا بد من تسجیل «خصوصية» AMO‏ في سیاسات حزب cat)‏ لبنانیا وعربیا» في هذا 
المجال (مجال المواءمة)» هي «البراغماتية الفقهية» والقدرة على التکیف و استتمار المعطیات في 
اتجاهات عدة. نقرأ تاريخية هذه «البر اغماتية» في المحطات و الحقول الآتية: 


أ- لبنانيًا وعربيًا: اعطاء الأولوية لحركة المقاومة (تحریر الثرض). منذ تاريخ تأسیسه في 
عام 1983 حتى عام 2000؛ عام التحريرء حين استطاع التكيّف مع الادارة السورية» فتجنب 
الصدام معها في البدايات» على الرغم من تحرّشها الدموي به» وصولا إلى الاستفادة منها بالسلاح 
وتسهيل وصوله وحماية آمنه» ومن غير أن يغرق في زبائنية الإدارة السورية - اللبنانية آنذاك» كما 
استطاع أن ينأى بنفسه عن مجريات الحرب الأهلية اللبنانية» فحافظ على استقلالية حمته من أفخاخ 
السياسات اللبنانية والعربية؛ الأمر الذي أكسبه شعبية كبرى وسمعة طيبة على الصعد اللبنانية 
والعربية والإسلامية» مع ضخ خطاب إعلامي عربي وإسلامي توحيدي عبر وسائل اعلامه» ولا 
سيما قناة «المنار» الفضائية. لكن هذا كله تغير بعد عام 6 خصوصًا بعد تدخله العسكري في 
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سورية. 

ب- شيعيًا محليّاء الأمر اختلف؛ إذ دخل الحزبُ في صدامات محلية مع حركة أمل الشیعیق 
ودخل في مناكفات مع رناسة المجلس الإسلامي الشيعي الأعلى» الشيخ محمد مهدي شمس الدين» 
وكذلك تذبذبت العلاقات بينه وبين السيد محمد حسين فضل الله؛ بين محاباة في البدایات» واختلافي 
في إثر وفاة الخميني )1989( وإعلان الخامنئي نفسه Úle ea yo‏ لجميع الشيعة» في حين أن 


شمس الدين وفضل الله LIS‏ مؤهلين Gale‏ لهذا الموقع» وقد تصذيا AV‏ 


الأمر الأهم من هذا calS‏ شيعيّاء هو سلوك الحزب ومخططاته ومشروعاته داخل المناطق 
ذات الدیموغرافیا الشيعية (ضاحية جنوب بیروت وجنوب لبنان والبقاع). فمن یتابع هذا الامر 
یستنتج - كما استنتج السید هاني فحص - في مقالته «الدولة الموازیة»» وكما استنتجنا في مقالاتتا 
الكثيرة في الموضو ع نفسه389» وکما استنتج وضاح شرارة في JUS‏ دولة حزب ال أن ثمة اتجاهًا 
محتملا» بل محتمّا في ظل معادلة قوامها «دولة ضعيفة وحزب قوي»» OY‏ تکون الدولة الموازية 
هي البديل الحالي أو القریب» و «الدولة الاسلامية» هي الأمل المرتجی بحکم الدعوة والتبليغ 
و العقيدة المعتنقة و الفكرة المضمرة. وتشیر شواهد کثيرة من موّسسات حزب الله إلى هذا الامکان 
(المدارس. و المستشفیات» وموسسة الشهید» وكشافة المهدي والأندية» والجمعیات» والمساجد» 
و الحسینیات» ودور النشر. و المکتبات. و النقابات التابعة للحزب والمهن الحرة وموسسات اعلامه 
فضلا عن دورته المالية والانتاجية من التجارة ومن الحقوق الشرعية والمكافآت والنذور ومسسات 
الحج وصنادیق الصدقة ودعم المقاومة» وصولا إلى التمویل الايراني» والی القضاء الشرعي 
الخاص» إضافة إلى أجهزة الحزب العسكرية و الامنية الکبری والقوية)370. 


Aca cai 4-‏ رابعة للحزب قورت يعد ig 2005 ple‏ خرب 42006 وتقاهمة مع 
التيار العوني وترشيحه الجنرال عون رئيسًا للجمهورية» هي القدرة على المناورة السياسية الحذقة 
بين مشروعات الطائفيات السياسية وبرامجها المتعددة» ولا سيما في موضوع الموقف من دستور 
الطائف» أو من قوانين الانتخاب المطروحة والمتعددة الأطروحات» أو من مؤتمر وطني تأسيسي 
لبناني يعيد النظر في كل شيء (وهي أطروحة الرئيس عون). 


ما سهّل أمر هذه القدرة والتمکن هو إمساك الحزب بعصبية الطائفة» أيديولوجيًا وسياسيّاء 
ومن ثم انتخابيّاء لكن أيضًا استثمار ما حققه وما آل إليه التحوّل التاريخي في وظيفة الطائفية 
السياسية اللبنانية. وأقصد التحوّل من حال الطائفية السياسية الزبائنية المنفتحة أو المرنة (الرخوة إن 
صح التعبیر)» وهي الطائفية التي رافقت سلوك الزعامات التقليدية القديمة ذات الطابع التسووي› 
إلى الطائفية المنغلقة (الصلبة)» وهي الطائفية التي رافقت الزعامة الحزبية الميليشياوية أو 
العسكرية/خلال الحرب الأهلية» وآلت إلى اعتماد مفهوم فدرالي أو شبه فدرالي لمنطق الطائفيات 
السياسية في لبنان» كأن يتحكم الحزبُ الاكثري» أو الذي يذعي الأكثرية في طائفته» في تمثيل 
الطائفة حصرًاء وحمايتهاء أو ادعاء حمايتها. هذا التمثيل الحصري أضحى ald)‏ في الممارسة 
السياسية» بعد عام ۰2005 «عرفا ميثاقيًا» في خطاب الطائفيات السياسية الجديدة. فإذا استقال 
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وزراء شيعة من الحکومة» تصبح الحكومة غير ميثاقية وغير دستورية. وإذا لم جر انتخاب ميشال 
عون رئيسًا للجمهورية» بوصفه كما يدّعيء زعيمًا مسيحيًا أكثريًا في طانفته, Jhai‏ مجلس النواب 
وتجري مقاطعته تعطیلا لانتخاب Qui)‏ جمهورية للبنان. ولذا سقطت J‏ أسقطت «حکومة 
qd y ye‏ أحبطت الطاتفة لس وجاز تعطیل الحکومة - البدیل. وهذا كله یاسم الدستور والمیثاق 
الوطنی 391 

هذا وجه من وجوه المأزق الداخلي الذي تعيشه الطاتفیات السياسية الجديدة الیوم. لکن» ومن 
Age‏ آخری. لا يمكن فهم سر دیمومة هذا المأزق واستمراره» وکما قلناء من غير المقوّیات 
والمکمّلات التي تؤمّن هذه الاستمرارية» ومن غير وجود مازق عربية Led‏ تداخلت مع المأزق 
IT TR RE S RI‏ أضحك خا قلاات E‏ والدرلية مازقا 
واحدا ذا وجوه وغقد مترابطة. 

-5 يدخلنا هذا الواقع في خصوصية خامسة للشيعية السياسية اللبنانية بقيادة حزب الله» وهي 
أن الحزب يعمل في وسط ديموغرافي شيعي - لبناني» لكن في وسط عربي وإسلامي مأزوم أيضّاء 
بل مقر وعاجز عن التأثير والفعل؛ يعمل في وسط تردٍ عربي وإسلامي وانسداد آفق؛ Là‏ 
المشروع العربي التحرري والوحدويء وتراجع المشروع الوطني الفلسطينيء الا أن المراقب لا 
يزال يلاحظ اهتمامًا مركزيًا لدى الحزب في هذا الميدان (الميدان الفلسطيني). وهذاء أيضّاء في 
cá,‏ انحرفت مآلات الثورات العربية الواعدة أو أجهضت» وظهرت في سياق خطط النظام 
السوري وصراعات القوى الإقليمية والدولية وتلاعبها بقوى الثورة السورية فئات تكفيرية تتستر 
بالإسلام والسلفية والستةء وتهدد كل مجتمع مختلف بالافناء والاقتلاع. قذم هذا الواقع إلى حزب الله 
أسبابًا وذرائع cide‏ لتدخله العسكري ومهدت cal‏ دعمًا للنظام السوري القائم حليف إيران» قبل 
محاربة الإرهاب التكفيري. وهكذاء وبمعزل عن حساباته التي هي جزء من الحسابات الكلية للنظام 
الإيراني وأهدافه الإستراتيجية في المشرق العربيء فان ما كان يهم موقف المواطن اللبناني عمومّاء 
والمواطن الشيعي بوجه خاصء هو درء خطر «المجموعات الارهابية». التي كانت الذاكرة اللبنانية 
لا تزال تحمل أخبار مجموعة الضنية التي اعتدت على الجيش اللبناني )1999( وأخبار فتح 
الإسلام في مخيم نهر البارد )2007( وتصريحات الزرقاوي في العراق. الذي كان يتوعد الشيعة 
بالذبح والقتل )2006-2003(« ويضاف إلى هذا كله عمليات الخطف التي استهدفت شيعة أبرياء في 


eli‏ عودتهم من زيارات دينية في العراق» وخطف cule sana‏ من الجيش اللبناني ورجال الأمن؛ إذ 


لا تزال تمثل صور هذه المأساة وثعاش کل يوم في الذاکرة الجمعية» حيث «ینجح» حزب الله في 
استتمارها وتوظیفها واستغلال صورها. غير أن الشيعة في لبنان» وعلی الرغم من حضور هذه 
الذاکرة الضاغطة و الوقانع المقلقة» لم یکونوا مجمعین على قبول هذا التدخل» خصوصًا AS j& Gl‏ 
آمل لم تشارك الحزب دعوته وکذلك فاعلیات اقتصادية شيعية وکوادر وأوساط مدنية ويسارية 
علمانية Y‏ بستهان بعددها. على أن درامية الأحداث وتراجيديتهاء والعنف الذي لا بستجلب الا 
العنف» سواء في الداخل السوري coal al‏ تفجیرات الضاحية الجنوبية» حیث الكثافة الشيعية» آوجدا 
مزاجًا Gaii‏ عصبويًا وحالا من الغضب الجماعي الطانفي» كان حزب الله يستثمره GUY‏ صحة 
إستراتيجيته وخیاراته: «لو لم نذهب إليهم لاتوا إلينا»» كان هذا لسان حال التعبئة العامة بعد كل 
تفجير انتحاري في الوسط الشيعي. 


-1 تبن لعقيدة الولاية العامة للفقيه؛ الأمر الذي يسيّس المذهب ويجعل من أهله طائفة 
سياسية» أو حالة من حالات التطيف السياسي» ومن الحزب Gja‏ دينيًا شموليًا. 


للحزب في رسم التفصيلات المحلية (الخطط وأساليب التنفيذ). 


-3 استقلالية في مرحلة التأسيس والمقاومة عن الصراعات الأهليةء GS‏ ثمة تركيرًا في 
البناء المؤسساتي والثقافي والأيديولوجي على طائفة الحزب والذاكرة الجمعية المنتقاة من التاريخ 
لتأكيد هوية خاصة ومميزة. 

-4 | ستثمار براغماتي سياسي للتحوّل التاريخي في وظيفة الطائفيات اللبنانية ذات الزعامة 


الحصرية أو الحزب الواحد أو القائد» ونفوّق حزب الله في استخدام تأويلات الميثاق الوطني طانفیّا؛ 
بل حتى Gad‏ في هذا الاتجاه. 


-5 أخيرّاء تبن لشعارات ومهمات المشروع النهضوي والتحرري العربي الذي خبا أو 
تراجع (في مقدمها قضية فلسطین)» في حين لم تستطع الثورات العربية الواعدة أن تجدد هذا 
المشروع أو تتجاوزه» بل انكفأت. وأخطر من ذلك نما على السطح وعلى هامشهاء وبسبب هذا 
العجز أو الانکفای طفيليات الإرهاب المتسترة بالإسلام والسلفية وأهل AXI‏ والجماعة. والمفارقة 


هي أن حزب الله هو الذي یتصدی لهاء في حين أن الاولوية في واجب التصدي كانت للدول والقوی 
العربية و الاسلامية. المتفرّجة و العاجزة. 


كان من نتائج هذا كله بشأن وضع الطائفة الشيعية في لبنان: 


-1 نکوّن حالة نقافية - سياسية (جدیدة) انقطعت (G)‏ عن حالنین تاریخینین سابقتین؛ 
الأولى» عن Ala‏ عاملية كانت في بعدها الثقافي عربية - إسلاميةء وکانت عبر هذا البُعد نتمیز 
ونتمایز من هيمنة سلطانية سادت في المشرق, ونقاسمها آنذاك نفوذان: النفود الايراني الصفوي 
(ولاحقا القاجاري) والنفوذ التركي العتماني» فاکتسبت المذهبية الشيعية آنذاك حیادّا ظهر في 
الاصرار على حمل علمانها وخريجي مدارسها الدينية الكثيرة لقب «العاملي» بدلالة التمایز الديني 
- التقافي من الايرانية والعثمانية؛ والثانية» عن Ala‏ ميثاقية لبنانية معتدلة» تكوّنت مع التكوّن 
المتدرّج للجمهورية اللبنانية. وهي Ala‏ أطلقث عليها «الإصلاحية الشيعية»» وتتمثل بتيار 
اصلاحي» من رموزه: السيد عبد الحسين شرف الدين والسيد محسن الأمين والشيخ محمد جواد 
مغنية والسيد موسى الصدر والشيخ محمد مهدي شمس الدين. لا يدعو هذا التيار إلى دولة اسلامیف 
ولا إلى حزب سياسي إسلامي» ولا يقول بالولاية العامة» وإنما يكتفي في إطار وسياق ما أضحى 
عليه الوضع العربي» في A‏ حربين عالميتيْن وفي إثر تكوّن جامعة الدول العربية» بالدعوة إلى 


الإصلاح الديني ودولة مدنية» أو بالمطالبة بحقوق الشيعة في إطار الدولة الوطنية الناشئة. 


-2 إضافة إلى هذا الانقطاع عن «التاريخ الذاتي» للشيعية ge)‏ عامليتها ذات البُعد العربي» 
وعن منحاها الإصلاحي والتحديثي في ظل الدولة الوطنية)» OLE‏ أزمة هوية. وهذهء بدورهاء 
انعكاس لفراغ في الهوية العربية الجامعة» سواء على مستوى AI‏ والقومية أم على مستوى 
الاندماج usi‏ والمواطني في دولة وطنية. وتتساوى في هذا الأمر الطوائف جميعًاء في العراق 


وسورية ولبنان» سنَّة وشيعة وطوائف أخرى اسلامية ومسيحية. 
OS‏ تجلبب الشيعية السياسية في لبنان بعباءة حزب ذي آیدیولوجیا شمولية دينية» وذي 
استر اتیجیا إيرانية» یجعل منها - وبالتحدید من قطاع فیها وهو قطاع الشباب الضائع الهوية أو 


الباحث عن عمل أو معنی للحياة - حقلا طائفيًا أكثر قابلية للتعبئة العسكرية و التجییش الأيديولوجي 
القائم على التللاعب بالذاكرة | لجمعية واستخدامها. يساعد في «d‏ وفي المقابل وكحجة cia y‏ 


ارتفاع الأصوات التكفيرية ضد الشيعة والعمل الإرهابي المتستر بالمذهبية السُنية؛ وهذا كله تعبیر 
عن أزمة خانقة وقاتلة للمشرو ع العربي البدیل. 
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الفصل التاسع 
المسألة الشيعية في الخلیج 
سطوة البنی التقليدية والتسییس المذهبي ۰ بدر الإبراهيم 


a 0 


مقدمه 


تزخر jall‏ اسات الغربية عن المنطقة العربية بالحدیث عن مصطلحات «السْنة» و «الشیعة» 
و«الطائفية». ویحضر هذا الحدیث بوصفه مفتاحًا لتحلیل أزمات المنطقة وفق التفسیر الطائفي 
للصراعات فیهاء وهو تحلیل یتبتاه عدد کبیر من الباحثين الأجانب في قضایا المنطقة. وبعد احتلال 
العراق في عام ۰2003 زادت «جرعة» الحدیث عن السْنة والشيعة» بوصفهما جماعات سياسية 
ple‏ $ الحدود» ولا سیما Gi‏ الصراع بینها يشكل جوهر الصراع في المنطقة Ans yall‏ وهو صراع 
«تاريخي» يمتد - بحسب بعض الباحنین - إلى ما بعد وفاة النبي محمد. ویعمد باحئون إلى التحلیل 
الجوهراني لأوضاع الشيعة بوصفهم Adil‏ لها محددات ثابتة منذ القرن الأول الهجري» Cus‏ 
نلاحظ مثل هذه الروية في کتاب ولي نصر صحوة الشيعة2» وفي بعض الکتابات الأخرى التي 
تتحدث عن مظلومية تاريخية للجماعة الشيعية» من دون النظر إلى العوامل التاريخية التي كان لها 
تغيير داخل الحالة الشيعية» وفي مفهوم الطائفية بوجه ple‏ 


لا بذ من الحذرء قبل Gl‏ حدیث عن الحالة الشيعية في الوطن العربي» من الانزلاق إلى 
التحلیلات الجوهرانية» ذات الطابع اللاتاريخي» أو القبول بتعریف الطالفية بوصفها امندادا 
للصراعات الدينية في القرون الاسلامية الأولى. فالطائفية التي نعایشها ظاهرة حديثة» Al ja‏ 
بالاوضاع السياسية المعاصرةء وبالصراع على مصالح دنيوية یت فیها توظیف عناصر الهوية 
المذهبية في الحشد والتعبئة» ضمن صراعات على التمثیل داخل الدولة والحصص le‏ (لبنان 


والعراق» على سبیل المثال). وفي الوقت الذي نعايش فيه صراعا اقلیمیا كبيرّاء تقوم فيه دول وقوّى 
سياسية برفع رایات طائفية» لا بذ من الانتباه إلى أن التمظهر الطائفي للصراع لا يعبّر عن جوهر 
الصراع في المنطقة. فالدول تتنافس في النفوذ السياسي و الاقتصادي, والأحلاف الاقليمية نتشکل في 
المنطقة منذ عقود طويلة» ضمن مواقف سياسية من أحداث الاقلیم وقضایاه» ومن gall‏ الاستعماري 
والاسرائيلي» ومن القوی الدولية الکبری» ما يعني أنّ دوافع الصراع ليست طائفية بالضرورة:؛ وان 
برز الشكل الطانفي في أثناء العقود الثلائة الأخيرة» نتيجة متغیّرات ciae‏ كما آن اختزال صراعات 
المنطقة في التفسیر الطانفي» وهي في الشکل و المضمون آوسع وأشد تعقيدًا من اخنزالها في انقسام 
عمودي بين السْنة و الشيعة فيه نزعة - مقصودة أو غير مقصودة - لتبرنة ساحة الدول الغربية 
ودورها الاستعماري الذي أوجد مشکلات كثيرة منذ حقبة الاستعمار المباشر إلى الیوم. 


يُفضي الحدیث عن التفسیر الطائفي للصراع الاقليمي إلى النظر في در اسات ومقالات diae‏ 
عربية وغربية» تربط التأزيم الطائفي في الوطن العربي وفي دول الخلیج تحدیذاء وما يمكن أن 
نسمّيه «المسألة الشيعية»» بدور إيران الاقليمي بعد قيام الجمهورية الاسلامية. وهنا نقع مغالطتان: 
الأولى هي عَدَ الثورة الاسلامية في إيران Gel‏ التقسيم الطائفي في المنطقة والمؤسس لظهور 
الطائفية السياسية فيهاء في حين أن مأسسة الطائفية في المنطقة العربية انطلقت منذ نهايات القرن 
التاسع عشرء مع التدخلات الاستعمارية في جبل لبنان» وانطلقت - لاحقا - مع الدور الاستعماري 
الفرنسي في التلاعب بالهويات الطائفية في بلاد الشام» ومحاولة تقسيم سورية على Qual‏ 
طانفیة393» وتأسيس دولة لبنان الکبیر» ما حوّل الطائفية إلى حالة ممأسسة» على ما عليها الحال في 
استعمال الهويات المذهبية ضمن تركيبة الدولة في الخليج. وهذا كله حصل قبل ولادة تيارات 
الإسلام السياسي المعروفة» وقبل ما یُعرّف ب «الثورة الإسلامية» في إيران. إلا أن ذلك لا ينفي 
دور الثورة الإيرانية» على غرار رذات الفعل الإقليمية والدولية عليهاء في تصعيد الهويات المذهبية 
في السياسة» ونقلها إلى مستويات أعمق وأشد خطورةء في وحدة المجتمعات العربية. GSI‏ المغالطة 
الثانية التي يقع فيها من يفسّر الأزمات الطائفية بصعود إيران الاقليمي» هي إغفال الطائفية في بنية 
الدولة في الخليج العربي» وفشلها في استيعاب مواطنيها من الشيعة» في إطار المواطنة والهوية 
الوطنية الجامعة» ما يجعل النزاع الإقليمي لاحقا لهذه المشكلة» وليس سببًا لهاء أي C]‏ بداية تحليل 
الأزمة الطائفية ووجود مسألة شيعية في الخليج العربي لا بد من أن تنطلق من بنية الدولة في 
الخليج» ومن أزمة المواطنة التي تسببت باعطاء وزن كبير للعوامل والمتغيرات الإقليمية. 


تنطلق هذه pall‏ اسة من تحلیل المشكلة الطائفية في الخلیج» استنادًا إلى بنية الدولة وهويتها 
التي ساهمت في تعزيز البنی التقليدية غير الحديثة» وهذا ما سمح بظهور حدود واضحة لجماعة 
مذهبية عند شيعة الخلیج» وتحدیدا في السعودية والبحرین» عملت علیها تیارات الاسلام السياسي 
الشيعي» لتسییس الهوية المذهبية على نحو مقابل للدولة. وأنتج هذا التسييس المذهبي المتبادل حلقة 
مفرغة من التأزيم الطاتفي» زادت وتيرته مع النزاعات الاقليمية والدور الايراني. لكنّ هذا العامل 
الاقليمي ليس الا امتداذا لازمة داخلية» یمکننا تتبع جذورها من خلال تحلیل بنيوي يفحص بنية 
الدولة» وبنية الخطاب الشيعي وتحؤّلاته» ویعرض تطور العلاقة بين الدولة والمکوّن الشيعي في 
الخلیج» مع الانتباه إلى نتائج التحدیث المنقوص المتمثلة في تهيئة الأجواء لتفعيل هویات ما قبل 
حديثة في الفضاء alali‏ 


أولا: بنية الدولة في الخلیج 

يرى هشام شرابي C]‏ الدولة العربية المعاصرة هي خلیط من البُنى الابوية و التنظیمات 
البيروقراطية الاستعمارية» ویهدف خطابها الأبوي إلى تحقیق الاخضاع. ویشکل مفهوم TAI‏ في 
هذه الدولة امتدادًا لمفهوم الأسرةء من حيث التراتبية والتوزيعية في جوهره374. ويؤكد شرابي أن 
الاصلاحات العثمانية (المعروفة ب «التتظیمات») في القرن التاسع عشر و الحقبة الاستعمارية Cas‏ 
إلى ترکیز السلطة في أيدي الز عامات القبلية والتقليدية» ما آفضی إلى تحدیث قانوني للبنی الابوية 
نفسها. وفي هذا السیاق» يضيء شرابي على أزمة الدولة العربية؛ ذلك أن التحدیث لم يَصِل فیها إلى 
مداه» كما 23 إعادة انتاج البنی التقليدية ما قبل الحديثة. 


ینطبق هذا التوصیف. بوجه cale‏ على الدول العربية بدرجات متفاوتة» وتحديدًا ما بتعلق 
بالأبوية و التحدیث المنقوص. ولیست دول الخلیج العربي استثناء في هذا الأمرء مع ملاحظة Gy)‏ هذا 
التحلیل یتعلق بأوضاع سياسية و اقتصادية محددة» وعوامل داخلية وخارجية آفرزت هذه التركيبة» 
وأنّ هذه الحالة ليست جوهرانيةء متعلقة بثقافة مجتمعات بعینها. وفي الخليج» تقوم الدولة على 
أساس قبلي واضح, لكن ليس لهذا الأساس علاقة - بالضرورة - بكون القبيلة العمود الفقري للدولة 
في الخليج. فهذا الأمر ربما لا يكون صحیخا» كما لا يعني آن القبيلة تحظى بدور كبير في الفضاء 
العام؛ 3 تقلص دورهاء كثيرّاء مع توسّع جهاز الدولة البيروقراطي. غير Df‏ الأساس القبلي يتمثل 


dd‏ و ده الكو سک E‏ هي aged Eh‏ من شا ی 
التقليدية ما قبل الحديثة. 


في هذا السیاق» يقدم خلدون النقيب مفهوم «القبلية السياسية» الذي يتجاوز الدراسة 
الإثنوغرافية للقبائل إلى مستوى التنظيم الاجتماعي - السياسي. وبحسب النقيب cle)‏ فان القبلية 
السياسية هي ذهنية عامة» ومجموعة من العلاقات المتبادلة بين الأفرادء مبنية على تراتبية القرابف 
تؤدي إلى توزيع السلطة السياسية توزيعًا تتقاطع فيه العصبية مع تقسيم المواردء ومع الارتباط 
بالدين بوصفه مصدرًا آخر للشرعية . 


من خلال هذا المفهوم» يمكن فهم بنية الدولة الأبوية في الخليجء القائمة على البُعد القبلي في 
تجلياته الاجتماعية والسياسية التي بحضر معها الدين أيضًا؛ كما هو الشأن في حالة السعودية» Cus‏ 
الدين و القبلية هما مرتكزا بناء الدولة ومشروعيتها. وحتى مع التحديث المستمر في بنى الدولة 
وهياكلهاء بقيّ هذان المرتكزان حاضرّین ضمن الهياكل الحديثة» وان CS‏ وهجهما وتأثراء وهو 
“pal‏ يعود إلى عاملين أساسيين376: شبكة العلاقات التي كانت تمزج بين «الرعوية» والفاعليات 
الاجتماعية - الاقتصادية الأخرى في الفضاء العام» والطريقة التي تتجاوز بها القبلية «ینتها 
الطبيعية» إلى ذهنية عامة ومجموعة من القيم تشکل التنظيم الاجتماعي والسياسي؛ فهي تبقى 
موجودة وتتغلغل في البنى الجدیدة» الأمر الذي لا يجعل الدولة تقع في حالة تناقض مع القبلية. 


نلاحظ أنّ مرتكزات بناء الدولة» أعلت من GLE‏ الهويات ما قبل الحديثة (العشائرية)» 
وأعطتها غطاءً Gus‏ مذهبيًا Ala)‏ السلفية الوهابية في السعودیة)» وهو ما عرقل عملية الدمج 
الاجتماعي ضمن إطار الدولة الحديثةء وأكد التعاطي مع أفراد المجتمع في إطار انتماءاتهم ALA‏ 
واستبعاد عدد من هذه المكوّنات من هوية الدولة» ما جعلهم يشعرون بعدم الانتماء إليهاء وبأنهم 
جماعة خارج الدولةء لا داخلها. 


في حالة السعودية» يمكننا القول C]‏ الهوية الدينية شكلت أساسًا لمشروعية الدولة» على 
الرغم من الاختلاف الواضح بين الدولة السعودية الأولى» التي أسّست على الشراكة بين الإمام 
محمد بن سعود والشيخ محمد بن عبد الوهاب» والدولة السعودية الثالثة التي أسّسها الملك عبد 
العزيز منفردًا. في الدولة الأولى» قامت شراكة حقيقية بين الرجلين» على أساس اقتسام طرفين 


لادارة الحکم» الشیخ والأميرء على نحو يقوم فيه الشیخ بادارة الشأن الديني» والأمير بادارة الشأن 
السياسي» من دون أن ينفي ذلك وجود تداخل بين الشأنین. لکن ذلك كان ضمن نفاهم یحدد «مساحة» 
كل منهما. وهناء نتحالف السلطتان» الدينية والسياسية» فتمنح الأولی الثانية الشرعية الدينية» وتمنح 
الثانية الأولى القدرة على بسط النفوذ. 

في الدولة السعودية الثالثة اختفت فكرة اقتسام السلطة فلم يكن هناك شيخ وأمير یقتسمان 
النفوذ» بل كان عبد العزیز بن سعود وحده ف في الصورة ملکا. صحیح أنه رفع راية العقیدة» وتحالف 
مع ذرية الشیخ ابن عبد سس العلمای و استخدم أدبيات oll‏ هابية في الحشد و التعبنة 
للقتال لتوحيد الجزيرة؛ GST‏ سردية قيام الدولة الثالثة - مثلما تمّ إنتاجها بعد قيام الدولة - تركز على 
استعادة حكم الآباء والأجداد. كما لم يكن العلماء» هذه المرة» شركاء في السلطة بعد تأسيس الدولق 
بل أصحاب نفوذء لهم حظوة ومكانةء يقومون بمنح الدولة الشرعية, لكنهم ليسوا شركاء كاملين على 
غرار الشيخ ابن عبد الوهاب الذي كان شریکا حقيقيًا في إدارة الحكم مع الامام محمد بن سعود وابنه 
عبد العزيز من بعده. يشرح عثمان بن بشر $38 نفوذ الشيخ محمد بن عبد الوهاب بقوله: «كانت 
الأخماس والزكاة وما يجيء إلى الدرعية من دقيق الأشياء وجليلهاء كلها ندفع إليه [الشيخ ابن عبد 
الوهاب] يضعها حيث يشاءء ولا يأخذ عبد العزيز [ابن الإمام محمد بن سعود] ولا غيره من ذلك 
شیّا إلا عن أمره. فبيده الحل والعقدء والأخذ والإعطاءء والتقديم والتأخیر» ولا يركب جيش ولا 
يصدر رأي من محمد بن سعودء وعبد العزيز الا عن قوله ور 4d‏ 397 

BS‏ هذا الاختلاف لم يؤثر في dc‏ السلفية الوهابية مصدرًا أساسيًا لشرعية الدولة» وهي التي 
لا يمكنها أن تغذي ذاكرة جماعية تستطيع توليد هوية مشتركة بين المواطنين؛ فهي هوية ضيّقة 
لمجموعة محددة من المواطنين» عممت على الجميع» وتقوم تلقائيا بتفسيم الناس على أساس ديني/ 
مذهبي» فتعیدهم إلى هوياتهم الأولية» كما تصنع رواية EE‏ متفر لا تمثل pads nau‏ 
gall‏ اطنین» ذلك أن الرواية التاريخية تتحدث عن حروب المسلمين ضد الكفار؛ كما ترد في كتابات 
مؤرخين من أمثال عثمان بن بشر وحسين بن غنام؟. وهذه الرواية طاردة لفئات متعددة» في 
صدارتها الشيعة بطبيعة الحال؛ بالنظر إلى ما تحويه الهوية السلفية من توتر تجاه الشيعة وطقوسهم. 

يُضاف إلى الهوية المذهبية» التركيبة الأبوية الريعية التي ترسّخ علاقات ولاء ما قبل حديثةء 
قائمة على الارتباط المادي والشكر في مقابل الإحسانء لا الواجبات في مقابل الحقوق» في غياب 


مفهوم المواطنة التعاقدية والقوی المدنية والحزبية التي توجد طبقات جديدة على أساس مصالح 
مشتركة في العلاقة بالدولة. وهكذاء فان هذه العوامل مجتمعة» تصنع أزمة في الهوية الوطنيةء 
وتنتج تعزيرًا للبنی التقليدية (العشائر والطوائف)» وتهیّی الأرضية لنشوء مسألة «شيعية». 

انضحَ الشيعة في منطقة القطيف (شرق السعودية) إلى الدولة السعودية الثالثة باتفاق مع 
الملك عبد العزيز ?69 على الرغم من معارضة بعض الوجهاء تحسبًا من تكرار التجربة المرة مع 
«الوهابیین» OU‏ حكم الدولة السعودية الأولى. لكنْ لم يمنع هذا الانضمام السلمي» الذي قاده 


على ضمان حرية الأهالي الدینیة400» مضايقات سلفية قام بها مجموعة من «إخوان من طاع ««dil‏ 
وهو تنظيم عسكري مکوّن من البدوء اعتمد عليه الملك عبد العزيز في توحيد بعض مناطق المملکف 
قبل أن يواجهه عسكريّاء لاختلافات أساسية تتعلق بتطبيق الشريعة وتوقف التوسع وغير ذلك كما 
J)‏ ضرائب كبيرةً كانت قد فرضت على أهالي القطيف والأحساء401. 


كان لهوية الدولة الدينية الطاردة للشيعة دور كبير في شعور الشيعة بأنهم ليسوا جزءًا من 
«Al yall‏ وأنهم جماعة تعيش على هامشها. وعلى الرغم من التحسن الكبير الذي طرأ على حرياتهم 
الدينية مع مرور السنين» ظل الشعور بالإقصاء الهوياتي سادا في أوساط الشيعة. وبسبب هذا 
الإقصاءء فان معاناتهم لا تقتصر على العلاقة بأجهزة الدولة ومدى استيعابهم فيهاء بل تتعدى ذلك 
إلى العلاقة بغالبية السعوديين السْنة الذين يشعرون بالتوجس من الشيعة في أفضل الأحوال. ونمت 
مثل هذه المشاعر في العقود الثلاثة الأخيرة» على نحو خاصء مع تطورات الأوضاع الإقليمية. 


في البحرين» لا توجد هوية دينية واضحة للحکم. Cash A gall GSI‏ على رواية «الفتح»» 
oli Cus‏ آل خليفة ومعهم مجموعة من القبائل البدوية بالسيطرة على البحرين مع نهاية القرن الثامن 
عشرء ونتج من هذه السيطرة نوع من الفصل بين القبائل المسيطرة وأبنائها AU‏ من Age‏ والعرب 
الشيعة المعروفین ب «البحارنة» من جهة آخری» وحصل تمییز» استمر إلى الیوم» على wel‏ 
اقتصادية - اجتماعية. فالشيعة في البحرین لا بواجهون خطاب کر اهية دینیا كما هي حال الشيعة في 
السعودية» وهم یحظون بحرية دينية تخوّلهم ممارسة طقوسهم بکل احترام من نظام الحکم لکنهم 
یواجهون تهمیشا اقتصاديّاء وتمییزا Agios‏ ضدهم لمصلحة أبناء القبائل المنتصر :۰402 منذ أن 


كانت النشاطات الاقتصادية في Sul‏ تتمحور حول الزر اعة ونجار ة اللولق وحنی اکتشاف النفط 
وما تلاه. 


تقوم الهوية الثقافية للدولة أيضّاء على استبعاد الشيعة تمامّا. فالإعلام الرسمي وما يبثه من 
برامج تلفزيونية مثلاء يصوّر تاريخ البحرين من خلال تقديمه لهجة الأهالي السُنة» مع استبعاد تام 
للهجة البحارنة. ويقوم المتحف الوطني» في عرضه لتاريخ البحرین بالتركيز على تجارة اللؤلؤ 
التي كان يمارسها أبناء السُنة على نحو أساسي» وإهمال النشاطات الزراعية التي مارسها 
البحارنة403. وصنع هذا الأمر ردة Jad‏ عند قطاعات واسعة من العرب الشيعة الذين يشعرون OL‏ 
أوضاعهم هي الأسوأ بين شيعة الخلیج» ما جعلهم يعتمدون ذكرى «احتلال البحرين» ذاكرة تاريخية 
للجماعة Aa All‏ 


في السعودية والبحرین» توجد مسألة شيعية» مع تفاوت بين الحالتین» في الدرجة والنوع 
وتنوّع في الأسباب التي تصب في خانة و احدف» هي هوية غير جامعة للمواطنین» ما یدفع في اتجاه 
وجود جماعة ذات طابع مذهبي» تصنع Allia $ SIS‏ لذاكرة الدولة التي تستبعدهاء وتعزز عناصر 
هويتها المذهبية» على نحو مقابل لعناصر الهوية الطاردة لهاء وتهيّئ الارضية لتسييس الهوية 
الشيعية» في مقابل هوية سلفية» أو هوية «سُنية قبلیة». 

آما وضع الشيعة في الكويت فمختلفء ذلك أن التأسيس وروايته يظهران بطريقة مختلفة 
Lala‏ عن حالتي السعودية والبحرين؛ إذ ترى غالبية الشيعة الكويتيين نفسها جزءًا من تأسيس 
الكويت بالشراكة مع العائلة الحاكمة «آل الصباح». وأسّست الكويت في إطار تفاهم بين Alle‏ 
الصباح ومجموعة من التجار» يقوم على حظوة العائلة بالحكم» وحظوة التجار بتجارتهم» وكان 
التجار الشيعة في قلب هذا التفاهم104» ما جعل الشيعة يَعْدُون أنفسهم مشاركين في لحظة تأسيس 
الدولة» وتاليًا جزءًا منهاء لا خارجها. وعلى الرغم من بعض التوترات في مراحل معينة» يمكن 
cU sill‏ بوجه CJ cale‏ الشيعة في الكويت يحظون بوضع جيد من ناحية علاقتهم بالدولة وأجهزتهاء 
مقارنة بشيعة البحرين والسعودية. GSI‏ هذا الأمر لم يمنع تحوّل الشيعة إلى التسييس المذهبي في 
الكويت أيضّاء بسبب ضعف الهوية الوطنية» ومفهوم AGLI gall‏ والتعاطي مع الأفراد على أساس 
انتماءاتهم الأولية» ما مهد الطريق لتلقف عناصر التوترات الإقليمية كلهاء وإعطاء الأوضاع 
الإقليمية وزنًا في التركيبة والتحالفات والصراعات الداخلية. 


ثانيًا: الهوية الشيعية في السياسة 
ENS‏ الرؤية الشيعية للسلطة على الإمامة التي تمثل مشروع الدولة الدينية المثالية العادلة 
الف بصن الإلهي» على نحو مقابل للدولة البشرية الظالمة و المغتصبة Gal‏ آل البیت. LT‏ 
العدل أصلا من الأصول عند الشيعة» وهو يرتبط في المخیال الشيعي بالائمة المعصومین» ما یجعل 
كل دولة أخرى ضمن هذا التصور غير قادرة على الحظوة بمشروعية دينية. وعزّزت التجربة 
التاريخية للشيعة مع الدول المتعاقبة - منذ الدولة الأموية تحدیدا - منحی اعتزال السلطة ونفي 
شرعيتهاء إلى جانب 26 حكامها ظلمة ومغتصبین. 


من «d‏ تمثل الغيبة في الوجدان الشيعي أمرًا مركزيّاء ونعني بذلك غيبة الامام المهدي 
(الامام الثاني عشر عند الشيعة الاثني عشریة) الذي يُعتقد A‏ سیعود من غیبته» لیملاً الأرض قسطا 
وعدلاء بعد أن Ca‏ ظلمًا وجورًا. فالغيبة تعبّر عن احتجاج على الوضع القائم» غير العادل» وعن 
یوتوبیا الامامة في المعتقد الشيعي» المستحیل انجازها pts‏ 40515 وترسم هذه الأفكار موقفا سلبيًا 
مبدئيًا للشيعة من الدولة» وتفسر انکفاء الفقهاء الشيعة عن الواقع» ونفورهم من السلطة و السیاسف 
والتحذیر من التعامل مع السلاطین» وتفرّغهم لبناء المعرفة الدينية» والتشدید على انتظار نهاية 
عصر الغيبة» وظهور الامام المهدي. لکن ذلك لم یمنع انقسام التقلید الفقهي الشيعي قسمین۹0۹: فقه 
نصي یتمحور حول یوتوبیا ال(مامة المنصوص علیها Gell‏ و الحتمية التاريخية لعودة الامام الغانب 
من جهة وفقه عقلي واقعي anus‏ إلى المصلحة ویتحول إلى آلية فاعلة تساعد الفقهاء في تأكيد 
مفهوم الانتظار والتحذیر من الخروج على السلطة من Age‏ آخری. 

على عكس الفکرة النقليدية السائدة عن العدائية المبدئية الشيعية للسلطة و السلاطین فان 
بعض cal‏ فقهاء الشيعة كان على علاقة جيدة بالسلاطین والحکام» ولم یر Lal‏ في العمل مع 
السلاطین الجائرین بما Gf‏ في ذلك تحقیقا لمصلحة وإرساءً لجانب من الحق و العدل. وکان هذا رأي 
الشیخ المفید (ت. 413ه. أحد کبار علماء الشيعة في القرنين الرابع والخامس الهجریین؛ 3 يؤكد 
أن «معاونة الظالمین على Gall‏ وتتاول Gal sll‏ لهم جايز [کذا]» ومن أحوالٍ Lal's edial g‏ معونتهم 
على الظلم و العدوان فمحظور لا يجوز مع الاختیار»۹07. وتظهر أيضًا مقولات وسلوك آخر لفقهاء 
تاریخیین؛ من أمثال الشریف المرتضی (ت. 436( والشیخ محمد بن الحسن الطوسي (ت. 


0ه). المعروف ب «شيخ الطائفة»» تؤكد المنحی الواقعي في التعاطي مع السلطة Lil‏ ,44083 
في إطار تقليد شيعي تبلور واستمرء يقوم على الفصل بين المؤسسة السياسية والمؤسسة الدينية» منذ 
خروج الحكم من آل البيت وغياب الإمام الثاني عشر. فهناك تمايز واضح بين حكم الدين (الإمامة) 
dy ls ae‏ و taa‏ ی Of‏ اقطان حدم ا ر Qs E ioo‏ کے ع 
التعاطي معها ضمن مشروعية الأمر الواقع وحفظ مصالح الناس. ويؤكد کلام الشیخ محمد مهدي 


ذهبوا لعدم مشروعية العمل لاقامة خکم اسلامي على مذهب آهل البیت عليهم السلام» وحاولوا أن 
یستبطنوا صيغة للتعايش مع الوضع القائم استنادًا إلى المبادی الشرعية التي وضعها الأئمة 
المعصومونء والقواعد العامة في الشريعة» والاندماج في المجتمع السياسي» مع الاحتفاظ بالهوية 
الخاصة لخط الإمامة المعصومة في الحياة اليومية و العامق»409. 

ضمن هذه المعادلة» لم تكن هناك نظرية سياسية واضحة للدولة عند غالبية فقهاء الشيعة. أما 
عامّتهم» فكانوا يتصرفون بحسب ما یرونه» ضمن الأوضاع القائمة. وهكذاء يمكن القول إن النزعة 
التي ed‏ السلطة السياسية غير شرعية من الناحية الدينية قد تعزّز روح الانكفاء والانعزال عند 
عموم الشيعة» GSI‏ الفصل بين خکم الدين وخکم الدنياء والتعاطي مع الأمر الواقع» يفتح GU‏ لتسهيل 
إدماج أبناء هذا المذهب في Al gall‏ إذا لم تحمل الدولة نظرةً عدائية تجاههم أو تعرّزء اتجامًا 
مضادًا لهم. 


لكن بعض فقهاء الشيعة فكر في نظرية سياسية لإدارة الدولة؛ من أهمهم الميرزا محمد 
حسين النائيني )1936-1860( الذي كان من أبرز المساندين GY‏ يكون الفقيه حاضرًا برؤية لشكل 
الدولة ونظامهاء وكتب تنبيه الأمة وتنزيه الملة في الدفاع عن AS yall‏ الدستورية في إيران» وحاول 
olay‏ تسوية بين القيم الإسلامية وفكرة الدستور وحقوق الانسان والحريات» ورأى أن السلطة في 
عصر الغيبة هي للامّة على نحو موقت» في ظل تعذر الإمامة المنصوص عليها من il‏ ويقتضي 
هذا الأمر أن تكون الشورى هي الأساس في الفقه السياسي الإسلامي410. 

وصلت هذه المحاولات إلى ذروتها مع بروز حركات الإسلام السياسي الشيعي في النصف 
الثاني من القرن العشرین» وتحديدًا «حزب الدعوة الإسلامية»» والحركة التي قادها السيد محمد 
الشيرازي )2001-1928( مع دعوته إلى ولاية الفقيه (طوّر النظرية لاحقا إلى شورى الفقهاء)؛ 


وهي الفكرة نفسها التي تبناها السید روح الله الخميني )1989-1902( في إطار التحول من 
الانتظار السلبي إلى ما ماه الحركيون الشيعة «الانتظار الإيجابي» الذي یکون عبر اقامة الدولة 
التي agas‏ للظهورء والذي لا يحصر نيابة الامام الغائب في M‏ الأخماس» بل يوسّعها لتشمل الأمر 
بالمعروف والنهي عن المنكر بالمعنى السياسي الواسع ومواجهة المستكبرين والمستعمرين!!4. 
وهكذاء حصلت عملية تسييس للانتماء المذهبي الشيعي بإعادة قراءة e n‏ الشيعي $e ji‏ و 
وإضاءة قضية الامام الحسين في بعدها الثوري والإصلاحيء Y‏ التراجيدي وتفعيل المظلومية 
التاريخية بوصفها حافرًا للثورة والتغييرء وهذا ما تجسّد لاحقا في قيام دولة إسلامية شيعية في 
إيران» يكون الفقيه الشيعي في مقدمهاء ويصبح معبّرا عن رؤية سياسية شيعية في شؤون الحكم. 


في الخليج» كانت الغالبية من الشيعة» تنتمي في التقليد إلى حوزة النجف ومراجعها الذين 
حافظوا على التقليد التاريخي لفقهاء الشيعة باعتزال السياسة وعدم الخوض فيها. وبدا هذا الأمر في 
هيمنة رؤية هذه المدرسة على فكر رجال Qual‏ الشيعة في الخليج؛ إذ كان ce Y ga‏ في غالبية 
الأحيان» يهتمون بحراسة العقيدة وتسيير الشعاتر الدينية والحفاظ على المذهب وتعاليمه» من دون 
اغضاب لأحد» أو الاصطدام بالسلطة السياسية. وفي لحظات الصدام بين الناس و السلطة السياسية 
يسعى بعض هؤلاء للتهدئة. وفي القطيف والأحساءء كانت مطالب الناس تأخذ بعذا اجتماعيًا - 
اقتصاديًا يتعلق بالخدمات والتنمية في مناطقهم» وبعدا آخر يتعلق بممارسة الشعائر الدينية بحرّية, 
وعلى الرغم من C]‏ هذا الأمر صنع إطارًا للجماعة الشيعية غير المستوعبة في Al pall‏ فانه لم يكن 
هناك خطاب شيعي مسيّس على نحو صريح إلا بعد عام ۰1979 حين تمّ استيراد فكر المدرسة 
الشيرازية» وتأثرت قطاعات واسعة بالثورة الإيرانية وما تلاها412. 


قبل عام 1979» وفي ظل غياب نظرية سياسية شيعية واضحة للحكم» تعامل وجهاء الشيعة 
في القطيف والأحساء وعمومهم مع الأمر الواقع والأوضاع القائمة» فقبلوا بحكم الملك عبد العزيز 
في المنطقة الشرقية ثمّ طالبوا بحقوق اجتماعية ودينية. وعندما تشکلت حالات معارضة سياسية؛ 
في إطار وطني حداثي تمثل في الحركات المطلبية والتنظيمات القومية واليسارية» دخل كثير من 
أبناء الشيعة فيها. La)‏ في البحرين» فكان الفصل الصارم والتهميش الاقتصادي للبحارنة دافعًا نحو 
سلسلة نضالات» اندمجت Na‏ نهاية الثلاثينيات في أطر وطنية؛ قبل عملية تسييس المذهب على نحو 
صريح في نهاية السبعينيات. 


Sd‏ الاتجاه نحو التحدیث 


مع اکتشاف النفط في مطلع الثلاثينيات» أولا في البحرین Ei‏ في السعودية وباقي دول 
الخلیج» حصلت تغییرات أساسية نحو التحدیث في بنية J gall‏ الخليجية, كما هو GLEN‏ في أوساط 
مجتمعاتها. وأحدث النفط نقلة نو عية في أهمية المنطقة الاستر اتيجية؛ 3 ثبت أنّ هذه المنطفة تحظی 
باحتیاطیات نفطية كبيرة» من نوع ممتازء ذات آدنی تكلفة استخراج» وقادرة على تلبية الطلب 
لمتزاید علی النفط. ورافق اکتشاف النفط موجة من التحدیث في هیاکل الدولة» روا المجتمع (ity‏ 
إلى طور جدید» مع دخول اقتصادات الخلیج ضمن المنظومة الرأسمالية العالمية. 


تمكنت دولة الریم النفطي في الخلیج من تحصیل أمور عدةء حيث تخلصت من الحاجة إلى 
فرض ضرائب عالية sl)‏ أيّ ضريبة) على المواطنین» وصارت قادرة على القیام بتوزیع کمیات 
وافرة من المال الناتج من بيع النفط بين آفراد المجتمع. فالدولة هي آلة المحرك الأساسي للنداول 
المالي» و الوفرة المالية ممكّنة للدولة من ایجاد طبقات جديدة أو تفكيك طبقات قائمة في المجتمع 
واعادة تجمیعها؛ من خلال الانفاق العام الشامل و التوظیف في الجهاز البيروقراطي الواسع واتباع 
سیاسات دعم اقتصادي وتوزیع الأراضي وغير ABA‏ 


حصل تحدیث واسع» شمل الجوانب الاقتصادية و التعليمية والاجتماعية وساهم في نشوء 
طبقات جديدة متمثلة في Que‏ الشرکات النفطية» كما حصلت خلخلة في التراتبية الاجتماعية 
القائمة. لكنْ هذا الأمر لم ینعکس على بنية الدولة التي ظلت تحکم ضمن ذهنية قبلیة وتتعامل مع 
المواطنين Elis‏ على انتماءاتهم الأولية» وتستخدم ريع النفط في تعزيز البنية التقليدية القائمة التي 
تتجاور مع التحديث ومنتوجاته ضمن حسابات دقيقة. وفي Ala‏ السعودية, تمكن الملك فيصل من 
إيجاد موازنة دقيقة تحفظ تحالفه مع المؤسسة الدينية وشعار الدين» بوصفه أيديولوجيا للحكم» مع 
القيام بخطوات تحديثية؛ من خلال مساومات مع المؤسسة الدينية استطاع عبرها فرض تعليم البنات 
مثلاء GS]‏ ذلك كان ضمن تسوية مع المؤسسة الدينية» لا تبيح الاختلاط بين الجنسين في التعلیم» مع 
تمكين هذه المؤسسة من الإشراف على تعليم البنات414. 

كانت الحسابات الدقيقة توازن بين التحديث وإيقاء البنى التقليدية والدعائم الأساسية لمشروع 
الحُكم؛ إذ آبقت. مثلاء ولاء القبائل والذهنية القبلیة» على الرغم من تضاؤل دور القبائل في الحياة 


العامة» وتراجع تأثیرها السياسي. باستعمالها وسيلة لخلط التحدیث مع البنی الثقليدية؛ وذلك 
للاحتفاظ بخط ولاء ودفاع عن شرعية الحکم» و الاستفادة في الوقت نفسه من الاندماج في المنظومة 
الرأسمالية العالمية. وكان هذا التحدیث المنقوص صفة للدول العربية کلها» على اختلاف أنظمة 
الحكم فيها. وظلت العشائرية والبنى التقليدية أساسية في تدعيم الحكم وتأمينه» حتى عند الأنظمة 
التي رفعت شعارات أيديولوجية حداثية. يلاحظ عبد aly!‏ بلقزيز Dj‏ أحد أسباب ضعف الدولة 
العربية الحديثة هو التعايش بين البنى التقليدية والبنى الحديثة» ثمّ التجدد المستمر لعلاقات البنى 
التقليدية في الاجتماع السياسي العربي المعاصر”!4. ويمكن رصد علاقة تجاور بين البنى التقليدية 
والحديثة في الدولة العربية الحديثة؛ إذ تتجاور أنماط الاقتصاد الزراعي التقليدي والعائلي والجرّفي 
مع أنماط إنتاج رأسمالية حديثة» كما تتجاور القيم السلطانية مع ad‏ الدولة الحديثة» والأحزاب 
الأيديولوجية الحداثية مع العشائر والطوائف في الحياة السياسية. ولم تحصل عملية انتقال كاملة من 
البنى التقليدية إلى البنى الحديثة. وأذى ذلك إلى علاقة بنيوية بين البنى التقليدية والبنى الحديثة؛ إذ 
تشکلان عنصرين مترابطين في بنية اجتماعية dual,‏ ما يستدعي iile]‏ إنتاج للتقليد في بنية 
الاجتماع السياسي العربي۱6+» وهو “al‏ يجعلنا نستوعب All‏ التحديث في دول الخليجء وایقاء‌ها 
على البنى التقليدية» في عملية تفاعل مستمرة؛ ما يعني بقاء الحالة الطائفية. 


C‏ المجتمع عايشء مع بداية عصر Al Chil‏ انفتاح على الجوار والعالم» آذت إلى إيجاد 
موطئ قدم للأفكار والتيارات السياسية المعاصرة داخل المجتمعات الخليجية» كما أن شركات النفط 
أوجدت طبقة Sate‏ من العمال الذين تجاوزت مصالحهم المشتركة انتماءاتهم الأولية» ما تسبّب بقيام 
حركات عمالية ضد التمييز بين المواطنين والعمال الأجانب في تلك الشركات. وظهرت حركة 
اجتماعية سياسية» ذات طابع وطني وقومي يساريء في أوساط الشيعة في السعودية والبحرين من 
الذين جرى اكتشاف النفط في مناطقهم. 


في البحرین» قامت شركة نفط البحرين «بابکو» بتوظيف غالبية عمالها من الأجانب. فكان 
الغربيون في المواقع الإدارية الكبيرة» والهنود والباكستانيون في المواقع المتوسطة» في حين شغل 
البحرينيون قاع السّلم العملي في الشركة417. وأوجدت هذه الحالة Ais‏ صالحة لإيجاد تكاتف عابر 
للحدود الطائفية بين العمال البحرينيين من السنة والشيعة» لتحسين أوضاعهم داخل الشركة مقارنة 
EY dal‏ :و ريسو هذا Ni‏ باضراب ن ال tee‏ القدر كات المطالدة با لاضلام 


داخل البحرین في عام 4151938. ومع نهاية الثلائینیات» برزت الاندية ذات الطابع القومي العربي؛ 
وضمّت السْنة والشيعة. وفي الخمسینیات JSS‏ قادة بعض هذه الأنديةء في إثر أحداث دامية» «هيئة 
الاتحاد الوطني» التي كانت أوسع تحالف شعبي یقود مطالب إصلاحية وطنيةء وتم انتخاب هيئة 
تنفيذية Ule.‏ للاتحاد في عام ۰1954 ضمّت قيادتها آربعة آفراد من السُنة وأربعة آفراد من الشيعة 
البحارنة419» ووصلت الأمور إلى الانتفاضة في عام 1956( عقب العدوان الثلاثي على مصرء 
الذي تحوّل إلى مناسبة لاستهداف مصالح المستعمر البريطاني. وتمّت تصفية الاتحاد باعتقال 
أعضائه ونفيهم» GSI‏ الحركات اليسارية والقومية استمرت في عملها في البحرین» وجذبت قطاعات 
واسعة من الشيعة AM s‏ في Sall Se‏ الناصري واليساري الذي هيمن على قلوب الجماهير في 
الخليج» وفي باقي أجزاء الوطن العربي. 


حصل “yl‏ مشابه في السعودية» حين وظفت شركة النفط «أرامكو» السعودیین» وكان من 
agin‏ عدد كبير من الشيعة إضافة إلى السْنة المقبلين من مناطق المملكة كلهاء لكن ظل الأجانب 
يحظون بامتيازات أكبرء ما دفع العمال السعوديين إلى التجمع وتقديم مطالب لإدارة الشركة بتحسين 
أوضاع العمل ورفع الأجور. ومع تمنع إدارة الشركة عن الاستجابة لمطالبهی نظموا Ji‏ إضراب 
عمالي كبير في عام ۰1953 شارك فيه نحو 20 ألف عامل من مجموع 30 ألف عامل تقريِيًا420. 
وبعد الإضرابء اندفع مَنْ ورَاءَهُ إلى رفع شعارات سياسية معادية للإمبريالية» وعملت «اللجنة 
العمالية»» المكوّنة من عمال Al‏ وشيعة ذوي ميول قومية ويسارية» على المطالبة باصلاحات 
سياسية. وتشکلت على هذه الأرضية من الحراك العمالي «جبهة الإصلاح الوطني» في عام 
4 التي ضمّت عمالا ذوي نزعة عروبية ويسارية» قبل أن نتحوّل إلى جبهة التحرر 
الوطني في عام 1958. 

انعكست أجواء Sall‏ القومي شعورًا طاغيّاء تجاوز التقسيمات الطائفية» حتى في بلدٍ «يغلي» 
Ga‏ بسبب الانقسام الطائفي والإثني» كالبحرين. ولا يقتصر الأمر على وجود تنظيمات قومية 
ويسارية» ينخرط فيها أبناء السُنة والشيعة على حذ cel gus‏ وهي تنظيمات نخبوية في أكثر الأحيان 
وتعتمد العمل السري» وليست حركات جماهيريةء لكنها كانت نتغذی من وجود Alla‏ جماهيرية 
ضخمة مؤيدة للرئیس جمال عبد الناصر ونهجه القومي الوحدوي» ما ساعدها في التجنيد واجتذاب 
العناصر والكوادر. 


هناك شواهد عدة ندل على أنّ هذه التتظیمات ليست إلا جزءًا من حماسة جماهيرية کاسحف 
شملت المواطنین الشيعة الذين خرجوا من تقوقعهم» واندمجوا في إطار شعارات الوحدة و التحرر 
العربیین. وفي هذا السیاق» نذکر - مثلا - استقبال أهالي المنطقة الشرقية للرئیس عبد الناصرء 
وكيفية احتشاد الجموع ترحیبّا به وهتافها مويدة له. كما كان الناس في المنطقة والخلیج عمومًاء 
ینتظرون خطب عبد الناصرء ویسمعونه بإنصات422» وکان الاعلام المصري ممثلا في إذاعة 
«صوت العرب» مؤثرًا في أهالي المنطقة. ثمّ تمتلت الناصرية حركةً جماهيرية في نشاطات 
مارستها آندية ثقافية ورياضيةء شملت انشاء فرق مسرحية وموسيقية Sigh‏ بالقضایا Aye gill‏ 
واصدار صحف حائطية» والتفاعل مع الأحداث العربية حدثًا في إثر حدث» وتعرّض بعض 
مسؤولي هذه الأندية في الستينيات من القرن المنصرم للاعتقال و المحاکمة» ومنهم Whe‏ أعضاء 
إدارة «نادي النسر الرياضي» في سيهات» إحدى مدن محافظة القطيف423., 


ساهمت عوامل عدة في انحسار هذه الحالة القومية واليسارية» وعودة خطوط التماسس بين 
الجماعات الأهلية والطوائف؛ منها هزيمة عام 1967 وغياب الرئيس عبد الناصر بعدها بثلاثة 
cal sel‏ وتأکل التيارات القومية واليسارية في إثر ذلك» وكذلك سلسلة الاعتقالات التي طالت 
مجموعات كبيرةً من قادة التنظيمات القومية واليسارية في الخليج وكوادرهاء إضافة إلى احتواء 
الحركات العمالية والمعارضة؛ بتوسيع جهاز الدولة لاستيعاب أكبر عدد من المواطنین» ضمن آلية 
توزيعية للريعء خصوصًا مع الطفرة النفطية في السبعينيات. وساهمت هذه العوامل وغيرها في 
نهاية الاندماج الشيعي داخل حالة شعبية متجاوز ة حدود الطو اثف» وظهرت التيارات الإسلامية التي 
تقوم بتسييس الهوية المذهبية وتحويل أبناء المذهب إلى جماعة سياسية مذهبية واضحة المعالم. 


رابعًا: التسييس المذهبي والنزاع الإقليمي 
ان بنية Al gall‏ في الخليج» التي تفتقد هوية وطنية جامعة ولا تفعّل مبدأ المواطنة التعاقدیف 
وتستعين بالبنى التقليدية في تثبيت شرعيتهاء هي من العوامل التي تدفع الأفراد إلى الانضواء ضمن 
جماعاتهم الأولية (الوشانجیة)» لتكون المعبّر عنهم سياسيًا أيضّاء في غياب القوى المدنية من 
جمعيات ونقابات» وهو Sal‏ ينطبق على حالة الشيعة وغيرهم من المكوّنات الاجتماعية. 


بالترکیز على الحالة الشيعية في السعودية. كان شعور الشيعة في القطیف و الاحساء بالتمییز 
هو العامل الذي جعلهم ینکفئون ویرون آنفسهم خارج الدولة. ومن تم» انحصرت مطالبهم في 
الاعتراف آولا» ثم مجموعة مطالب تتعلق بنتمية مناطقهم» فضلا عن المطالبة بالحریات الدينية 
والاعتراف الديني الرسمي. لکن العمل السياسي في أوساطهم» لم یتبلور الا في شكل حرکات عمالية 
وتنظیمات قومية ويسارية. وبعد انهیار هذه التنظیمات وتأكلهاء برزت تیارات دينية مسيّسة» نقلتهم 
إلى مرحلة آخری. 


من الموکد أنّ الجماعة الاهلية التي كانت تشعر بهویتها الشيعية تحولت» تحت تأثیر هوية 
الدولة وترکیبتها» إلى جماعة سياسية» بسبب النیارات الاسلامية الشيعية التي نشطت la‏ منتصف 
سبعینیات القرن الماضي. كانت الأرضية مهيئة لتحویل آبناء الشيعة إلى ما يُشبه الجماعة الاثنية 
المغلقة» الواضحة المعالم والحدود» وتحویل عناصر الهوية المذهبية إلى علامات تمایز عن الآخر 
المختلف مذهبيّاء و استبدال الوجهاء النقلیدیین بزعاماتٍ جديدة ذات طابع اسلامي حركيء و الانتقال 
من جماعة آهلية نقليدية إلى جماعة سياسية ذات طابع مذهبي «فاقم». وتأکید تفعیل الهوية الشيعية 
في الفضاء العامٌء واتخاذ المواقف من الأحداث والأشخاص والجهات على أساس هذه الهوية 
المذهبية التي تصبح رابطة تضمّ مجموعات من مختلف المناطق (الأحساء والقطيف والمدينة 
المنورة)» يجمعها الرابط المذهبي ضمن جماعة متخيّلة (ترتبط أيضًا بشيعة العالم)» ضمن تكتل 
مذهبي موحّدء وهذا هو ما نسمّيه «تسييس الانتماء المذهبي». 


حصل هذا التسييس بفعل تفاعل التيارات الإسلامية الشيعية الناشئة مع الثورة الإيرانية في 
عام 1979. وتقدّم هذه التيارات نوعًا من الطائفية يختلف عن طالفية التيار السلفيء مثلاء فغالبيتها 
الأعمّ ترفع شعارات الوحدة والأخوّة الإسلامية» ولا تبث خطاب كراهية تجاه الآخر المختلف 
مذهبیاء لكنها تقوم على إنشاء رابطة وشبكات مصالح سياسية واقتصادية على قاعدة التعريف 
المذهبي للافراد» وتقدّم نفسها حامية للمذهب ومدافعة عن حقوق أبنائه في الفضاء العام» أيْ Le‏ 
ترسم حدود «الطائفة» وملامحهاء وتذعي تمثيلها في الفضاء العام أمام المكونات الأخرى» وأمام 
الدولة. 


تتنافس هذه التيارات في ما بينها داخل مجال الطائفة في اجتذاب رأس المال الاجتماعي. 
ومن ces‏ يمكن القول إن «الطائفية الناعمة» هي أساس تركيبة هذه التيارات وخطابها وسلوکها124, 


فهذا النوع من الطائفية لا یقدم خطاب کراهية تجاه الآخر» خصوصا أن هذه التیارات تنطلق من 
تمثيلها أقلية تسعی لنیل الاعتراف» لکنها تؤكد التمایز في الفضاء dall‏ على أساس الهوية المذهبيةء 
وتعریف الأفراد في إطار انتمائهم المذهبي» وتدعو إلى تعايش الطوائف» بدلا من تعايش gall‏ اطنین 
داخل جماعة وطنية لها هوية جامعة. 


يصبح العامل الاقليمي ذا وزن کبیر في الحال التي تصبح فیها الدولة ومكوّن اجتماعي معيّن 
طرفین منقابلین. حينئذ» لن تکون الحدود الفاصلة بين الداخل و الخارج ذات أهمية. في الخمسینیات 
و الستینیات» كان العامل الاقليمي مؤثرًا في مزاج الشيعة catal‏ من خلال المد القومي واليساري وما 
آفرزه. وفي نهاية السبعینیات AG‏ المزاج الشيعي بالثورة الايرانية ونتائجها. وشهدت السعودية 
انتفاضة شهيرة» في تشرین الثاني /نوفمبر 1979 تعرف ب «انتفاضة محرم» اندلعت ليلة السابع 
من محرم» و استمرت ثلاثة آیام. واشتبك مع المنتفضين جنود من الحرس الوطني» وکانت حصیلتها 
نحو خمسة وعشرین قتیلا من الأهالي» وعشرة قتلی من الجنود423. وعلی أكتاف هذه الانتفاضف 
صعدت الحرکات الاسلامية الشيعية» وتحدیذا «حركة الطلانع الرسالیین»» وهي نتظیم أممي قاده 
السید محمد نقي المدرسيء بأبوّة روحية من السيد محمد الشيرازي. ولذلك. غرف آتباعها في 
السعودية ب «الشیر ازیین»» ونشطوا بعد الانتفاضة. وفي الثمانینیات» خرج قسم کبیر منهم إلى 
cJ oJ‏ لممارسة العمل السياسي المعارض. BSI‏ نشاطهم اقتصر gle‏ التعلیم الديني والجانب 
الاعلامي؛ من خلال acad‏ مجلات وبیانات» ومحاولة التواصل مع خلایا داخل البلاد» تعرّضت 


للملاحقة الأمنية. 


لم تتوحد الطائفة. وکما هي العادة» بحصل التنافس داخل الفاعلین فيهاء وحدث صدام بين 
أتباع الحوزة التقليدية من رجال الدين الذين غرفوا ب «الخوئیین» نسبة إلى المرجع الاعلی لحوزة 
النجف في ذلك الوقت (السید آبو القاسم الخوني) والشيرازيين» تمحور حول الخیارات السياسية 
المتباينة لكلا الطرفین؛ إذ يؤمن الخونیون بالحوار مع الدولة» في حين كان الشیرازیون أصحاب 
منطق ثوريء كما يحوي الخلاف جذورًا اجتماعية متعلقة بأصول عائلات قادة الطرفين وترتيبها 
في السلّم الاجتماعي بمنطقة القطيفء وجذورًا دينية متعلقة بالمرجعية والأحقية في التقليد» بين 
الخوئي والشيرازي426. وظهر أيضًا خط الإمام (الخميني)» المؤمن بولاية الفقيه ونهج al‏ الثورة 
الإيرانية» وانتقل من الدعوة الدينية إلى العمل السياسي» كما ظهرت منظمة «حزب الله الحجاز» 
المسلّحة بعد أحداث الحرم المكي الدامية بين الحُجّاجٍ الإيرانيين والأمن السعودي في عام 


7 و آصدر الحزب بیانه الأول بعد الأحداث بأسبوع» ليدين قتل GRAN‏ الإيرانيين ویدین 
السلطات السعودية428: وقام بعد ذلك بمجموعة من العملیات الصغيرة. وفي عام 1996 اتهم 
بالمسوولية عن تفجیر الخُبّر الذي استهدف مجمعًا سكنيًا لجنود أميركيين429. 

ادا لت انار اث الفاعلة داخل ««الطاتفة».مسارضة شیاه Aus aca‏ مساعه di vg‏ 
دين تقليديين ووجهاء يرفضون المعارضة ويقفون في موقع أقرب إلى السلطة. واتسم الدور 
الإيراني بالمراوحة في التعاطي مع هذه الأطراف. وبالمثل» كان تعاطي كل طرف hia‏ مع 
إيران. فالشيرازيون احثضنوا من جناح راديكالي ثوري في النظام الإيراني» ثم أبعدت إيران رموز 
هذا الجناح» ما وتر العلاقة بينها وبين والشیرازیین» وانتهى الأمر إلى إخراجهم من إيران في نهاية 
الثمانينيات. Ul‏ حزب الله الحجازء فحظي برعاية من الإيرانيين لإزعاج السعودية بعد أحداث ga‏ 
عام 1987( في حين كانت العلاقة بين التيار الديني التقليدي (المتمثل بالخوئيين) وإيران متوترة 
أصلاء نظرًا إلى الاختلاف في المنهج الثوري الذي نتبتاه إيران» وولاية الفقيه التي لا يؤمن بها 
التقليديون. ويساق هذا كله في إطار توضيح التعقيد في المشهد الذي لا يمكن حصره في أحكام 
اختزالية عن سلوك الشیعة» بوصفهم طائفة ذات رأي ورؤية موحّدة» أو عن علاقة التيارات الشيعية 
بإيران. 


لاحقاء تغيرت الأدوارٌ بين الأطراف الشيعية» في إثر المصالحة بين المعارضة والحكومة 
السعودية في عام 1993» التي أفضت إلى عودة المعارضين من الشيرازيين وغيرهم» بعد صدور 
عفو من الملك فهد عنهم430. وأعادت هذه المصالحة Ae gene‏ من المعارضينء لينهوا المنهج 
الثوري ويستبدلوه بمنهج وجهائي في التعاطي مع الدولة. وبات هؤلاء يتنافسون مع الوجهاء القدامى 
على تمثيل الطائفة في الحوار مع Al gall‏ أيْ Cj‏ تسييس الانتماء المذهبي خضع لإعادة تعريف 
وتغيير تكتيكي» لكنه ظل على alla‏ من ناحية المبدأ والإستراتيجية؛ ذلك أنْ الخطاب الأممي التوري 
انتهى لمصلحة خطاب إصلاحي وطني داخل حدود السعودية431» في حين بقيت المطالب المتعلقة 
بالاعتراف والحقوق السياسية قائمةء مع تحسّن كبير في مسألة الحريات الدينية. ويتمثل الإشكال 
الأكبرء هنا وهناك» في المطالب التي ترفعها التيارات الشيعية» وهي مطالب تبدو - في غالبية 
الأحيان - مثل أي فنوية مناطقية تقليدية؛ بمعنى آنها تدور على مسائل من قبيل هوية الدولة التي ما 


زالت غير قادرة على استیعاب الشيعة ضمنها» وما پترتب على ذلك من شعور عند الفرد الشيعي - 
لا یزال مستمرًا - بأنه خارج A gall‏ وموسسانها. 


دنت الأحداث الإقليمية» منذ احتلال العراق في عام ۰2003 وصولا إلى مرحلة ما بعد 
الربیع العربي» والاشتباك القائم في سورية و العراق والیمن» و المواجهة بين الحراك الشعبي في 
البحرین و الدولة في عام ۰2011 دورًا أساسيًا في زيادة الاحتقان الطانفي والتشدید على خطوط 
التماس الطائفية» حتى بين النخب التي كانت تحاول الخرو ج» إلى «a Bs‏ عن الحسابات الطائفية 
الضيقة. وبات الجمهور نفسه مستنفرًا مذهبيًا. وانعكس ذلك على التعاطف مع حالة «الشيعية 
السياسية» في الإقليم وتعزيق الاحتفالات الدينية الشيعية وصعود الطقوسية في الخليج» تأثرا 
بالعراق» وتأكيدًا للهوية الشيعية على نحو مقابل للآخرين؛ إذ باتت هذه الطقوس التي يتم استيلادها 
في كل فترة» عناصر تمايز وتأكيد لخصوصية شيعيةء وتعبيرًا عن مواجهة يخوضها أصحاب هوية 
ضد الخطر الذي يهددها. 


لا يمكن فهم تعاطف قطاعات واسعة من الشيعة في الخليج مع إيران وحلفائها في المنطقة 
من دون فهم طبيعة الإشكال الداخلي الذي لم يحل أولًا. وتعاضد هذا الإشكال مع انقسام طائفي تُغذيه 
خطابات إعلامية وسياسية على امتداد الوطن العربي ثانيّاء ما يجعل العامل الإقليمي امتدادًا طبيعيًا 
للمسألة الشيعية في الداخل الخليجي. 


يؤكد إلقاء الضوء على الاحتجاجات الأخيرة في السعودية والبحرین» بعد الربيع العربي» 
تضخيم العامل الإيراني في التحلیل» فلم يثبت وجود دور اير آني في الحر e‏ الشعبي البحريني 
بشهادة اللجنة البحرينية المستقلة لتقصّي الحقائق التي al‏ 3 الحكورنة As gno‏ پشکیلهاه وثر انها 


محمود شريف بسيوني» وأصدرت تقريرها عن أحداث عام 2011 في البحرين في 23 تشرين 
الثاني/نوفمبر من العام نفسه432. 


لدى المحتجين في البحرين أسباب اقتصادية واجتماعية» إضافة إلى عامل التمييز المذهبي 
الذي يكفي» وحده» لدفعهم نحو التحرك» ضمن سلسلة ممتدة من التحركات على مدى عقودٍ طویلف 
أثرت في كثير منها عوامل إقليمية (في Als‏ الحراك الشعبي عام 2011» كان ما حصل في تونس 
ومصر محرکا أساسيًا له). GSI‏ العوامل الداخلية دافعة للتحرك على نحو قوي» خصوصًا مع 
الأوضاع الاقتصادية الصعبة بالنسبة إلى كثير من الشيعة العرب في البحرين. 


في السعودية قامت احتجاجات في القطیف تأثرًا بأجواء الربیع العربي تم بسير الأحداث 
في البحرین» لکنها كانت محدودة الحجم» على الرغم من طول مدتها (استمرت على مدی يراوح 
بين سنتین وثلاث سنوات)» وفقدت زخمها في البداية مع تراجع الحراك الشعبي في البحرین باخلاء 
«دوار اللؤلؤة» من المحتجین 133 ثمّ مع غياب الأهداف الواضحة للتحرك. وعلی الرغم من التوتر 
الاقليمي الضخم و الصراعات القائمة التي تستثیر المشاعر الطائفية» وحالة الاحنقان التي يشعر بها 
کثیر من الشيعة في السعودية» فان ذلك لم يُترجم إلى تظاهرات أو آعمال معارضة و اسعة وبقیت 
الاحتجاجات محدودة. ویعود ذلك إلى عوامل داخليةء من آهمها الحالة الاقتصادية التي تختلف عن 
حالة البحرین؛ إذ يعيش الشيعة السعودیون في آوضاع اقتصادية آفضل IES‏ ما یجعلهم يبتعدون 
Lec‏ يمكن أن Ser‏ معيشتهم أو يُفقدهم مکاسب اقتصادية ومعيشيةء إضافة إلى تمسکهم بفكرة 
استتباب الأمن والخوف من الفوضىء وهنا ينتصر العامل الداخلي على توترات الخارج كلهاء من 
دون أن ينفي حضورها. 

يؤكد ذلك حضور العامل الإقليمي بالتفاعل مع عوامل داخلية في صلب بنية الدولة 
والمجتمع» وامتدادات العلاقة بين الدولة والمكوّن الشيعي. ولا يمكن التقليل من أهمية النزاعات 
الإقليمية وتأثيراتهاء لكن لا بد من وضعها في سياق يتعلق بالداخل الخليجي وإعطاء هذه النزاعات 
الوزن الأكبر في التحليل؛ إذ ينبغي egi‏ هذا السياق لإيجاد حلول للمشكلة الطائفية في الخليج. 


خامسًا: الهوية العربية والمواطنة حلا 


يفضي تسييس الانتماء المذهبي إلى نمطين أساسيين على المستوى السياسي: الأول يتبنى 
روية للشراكة الوطنية تقوم على أساس المحاصصة المذهبية ضمن معادلات التركيبة السكانية 
للبلاد. فيطلب تمثيلًا طائفيًا وفق نسبة الطائفة من السكان في أجهزة الدولة ومؤسساتها كلها. U‏ 
الثاني» فيتبنى خيارًا انفصاليًا يجنح نحو التقسیم» بزعم الاختلاف الثقافي والمذهبي مع الآخرين» 
و«قومنة» الهوية المذهبية» لتتلاءم مع فكرة إيجاد كيان مذهبي منفصل عن الدول القائمة. وفي كلتا 
الحالتين» لا حلول حقيقية للأزمة الطائفية» بل تعزيرٌ لها عبر تأكيد حضور الهوية المذهبية في 
الحلول السياسية المقترحة. 


یتطلب انهاء آشکال الطائفية. الناعمة والخشنة» AS‏ حلقة التسییس المذهبي الذي تمارسه 
الدولة والجماعات المذهبية في الخلیج» على حد سواءء ویتطلب» كذلك» أن تصبح هوية الدولة في 
الخلیج قادرة على استیعاب المکوّن الشيعي ضمنها. فالهویات المذهبية الضيقة سواء كانت مُدعَمة 
بحمولة دينية صارمةء أم ممتزجة بنوع من التمایز الاثني» توجد اشکالا على صعيد علاقة الدولة 
بمواطنيهاء وعلاقة المواطنین بعضهم ببعض» وهي حالة تضرّ ولا تنفع» وتصنع شرخا اجتماعيًا 
تنفذ منه أنواع مختلفة من التطرف و التدخلات الخارجية. وهذا الأمر یوجب التفکیر في هوية تجمع 
gall‏ اطنین؛ أي تصنع لهم ذاکرة جمعية مشتركةء وتعژز وجود Gua‏ مشترك بينهم» لتتجسد - بالفعل 


- وحدة وطنية حقيقية. 


لا نجد آفضل من الهوية العربية معبّرا عن حالة جامعة بين المواطنين في دول الخلیج؛ إذ 
ud y‏ أنّ التیارات القومية استطاعت ایجاد us‏ مشترك على أساس الانتماء العربي» إضافة إلى 
مواجهة إسرائيل والاستعمار استنادًا إلى هوية عربية تمثل مشترگا CS‏ وتاریخیّا بين أبناء المنطقة 
من السُنة والشيعة. وتصنع الهوية العربية ذاكرةً لا تشعر مکوّنا اجتماعيًا في الخلیج بالاقصاء منها؛ 
ولا سیما آنها تعتمد اللغة والثقافة مكوّنين للهويةء آکثر من کونها هوية إثنية أو رابطة دم. والمطلوب 
من al gall‏ تبتّي العروبة Ay gu‏ جامعةٌ بین المواطنین علی أسس Alb‏ وتاريخية مشتركة, وهذا الاير 
eals‏ من دون الدخول في «معمعة» تبني مشروع أيديولوجي قومي. فالأساس هو إيجاد جماعة 
وطنية بینها رابطة مشتركة» یمکنها تعزیز الوحدة الوطنية وترسیخ مؤسسات الدولة وجعلها مفتوحة 
gall‏ اطنین كافة. ومن 625 تکون الهوية العربية مرادفا للهوية الوطنية وهو الأمر المطلوب في ساثر 
الدول العربية لانهاء الانقسامات الأهلية» والمساهمة في إعادة بناء الدول العربية على شر Aue‏ 


ر اسخه ومتينة. 


ثبت أن الاتجاه العروبي» الذي يحمل مشروعًا للتحرر وتحقیق العدالة الاجتماعية وتوحید 
العرب في اطار نضالي ضد عدو مشتركء كان Gal‏ - إلى حد بعید - في تقلیص الاختلافات 
الطائفية إلى الحذ الادنی. وثبت أنّ المواطنین الشيعة کانوا خزاتا إستراتيجيًا للحرکات القومية 
العروبية في الخلیج؛ كما هو الشأن في العراق ولبنان أيضّاء وأنهم شعروا باندماج حقيقي في تلك 
اللحظة من تاريخ المنطقة. 


هذا als‏ يفضي إلى القول C]‏ العروبة مظلة جامعة للشيعة والسُنة. وعند المواطنین الشيعة 
Gus‏ عروبيء OSI‏ محاولات استعمال العروبة غطاء لروية شوفينية. أو لاتجاه مذهبي باسم العداء 
لایران (والشیعة)» لن تنجح في استمالة الشيعة العرب» بل - على العکس من ذلك - ستنفرهم؛ 
وسینکشف جوهرها المذهبي سريعًا. لذلك» لا يمكن توقع طرّح عروبي جامع خارج داثرة اللغة 
والثقافة المشتركة والمساواة بين جمیع العرب - بغض النظر عن طوائفهم - ومن دون العودة إلى 
مركزية القضية الفلسطينية و العداء لإسرائيل» بوصفهما الأولوية التي يشترك فیها جمیع العرب. 


ان المواطنة المتساوية التي تعرّف المواطنین جميعًا؛ بوصفهم شرکاء في ملكية الأرض» 
وفي بناء موسسات gall‏ ]64 هي جزء من الحل المنشود للمسألة الطائفية. ودورٌ الدولة أن نفتح Leal sal‏ 
gall‏ اطنین CAMS‏ وأن تبني جسور الثقة معهم وتعترف بمواطنتهم الكاملة. لکن المسألة لا تقف عند 
الدولة daas‏ فلا بد من أن نتکون روّی وتیارات وقرّی مدنية وسياسية» تتشكل - Y‏ - من 
مجموعات مختلطة من المواطنین» تمثل جمیم المواطنین» لا فریقا مذهبيًا منهم» وتفوم - ثانيًا - 
بنشر خطاب وطني غير طانفي» يرفض الطائفية ويكافحهاء ويؤكد الوحدة الوطنية» ویعید المذاهب 
إلى مستواها الطبيعي» بوصفها طريقة في التعبّد وفهم الدین» تمارس شعائرها بحرّية ومن دون 
تدخل أو candi‏ ولیست وسيلة لتحقیق غایات سياسية» أو هوية تعبّر عن الأفراد في الشأن السياسي. 


يُطالب كل من النخب المثقفة والناشطین السیاسیین» من الجمعیات والتيارات المختلفة في 
الخلیج, بالدفع نحو ایجاد كتل وطنية غير طائفية» وعبور الطوانف في النشاطات المختلفة» الثقافية 
والاجتماعية و السياسية» كي نتمکن من روية بوادر لاندماج وطني جدي يقدم نموذجًا للقدرة على 
عبور خطوط التمام الطائفية» ومواجهة الحریق الطائفي في الاقلیم» والعمل على إطفائه إذا كانت 
هناك رغبة في عدم وصول «الحریق» إلى الخلیج» وفي انهاء ما یسمی «المسألة الشيعية» فيه 
وفي تقلیص الاختلافات الطائفية إلى الحذ الأدنى. 


إن المسألة الشيعية في الخلیج هي نتاج أزمة تحدیث منقوصء عمل على تجديد البنی 
التقليدية على نحو يُعرّز حضور الطوائف والتشکیلات التقليدية الأخری في GLAD‏ العامٌ وهو ما 
يحتم تبني اتجاه حدائي على مستوی الهوية» من شأنه أن يحذ من GÍ‏ تسییس للهویات Ase pill‏ وأن 
يُخفف من وطأة الاصطفافات الإقليمية التي نتمظهر طائفيًا في مجتمعات الخلیج. وان الهوية العربية 
و المواطنة التعاقدية» إضافة إلى فتح المجال آمام تشکل قوّی مدنية ذات مصالح مختلفة عن مصالح 


القبائل و الطوائف» هي من الادوات المهمة لاکتمال التحدیث والخروج من مأزق التسییس المذهبي 
المتبادل . 
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الفصل العاشر 
موسی الصدر ويقظة الهوية الشيعية في لبنان434 ...... خلیل فضل عثمان 


0 


مقدمة 


يبرز لبنان بوصفه بلدا شكلت فيه الطائفية معضلة أساسية من معضلات الاجتماع السياسي 
لأزمته die‏ تأسيس دولة لبنان الكبير في عام 1920. فلبنان» الكيان المُستند إلى نظام سياسي يقوم 
علی أساس شراكة ييخ مك نات طالفية؛ أو بعبارة أدق ن نخب وزعامات وأطر سياسية تمكل تلك 
المکونات أو تزعم تمثيلهاء ظل مسرخا لتنافس هویّات فرعية تعلو هي و اصطفافها على gall‏ اطنة 
الجامعة. بيد Gi‏ هذه الهویات لیست. كما تبدو في أول وهلةء في حالة ثبات وسکون» في ظل 
الحضور الطاغي والمستمر لشراكة المكوّنات في النظام السياسي اللبناني. فما استقر في وعي 
اللبنانيين - إضافة إلى تخيّلهم لهوياتهم الفرعية - إنما هو في حالة سيرورة وصيرورة مستمرئین» 
وهذا “yal‏ يزجٌ بهذه الهویات» وما ترسمه من حدود العلاقة بين الذات الجماعية المُتخيّلة والآخرء 
وما تمذه بينهما من جسور تواصل أو تشيّده من أسوار فاصلة» في جدلية متواصلة من التحوّل الذي 
ينطوي على احتمالات التجدد والنشاط والخمول والكمون. 

من هناء يكتسي الحديث عن يقظة الهويات الفرعية الهاجعة» والمسارات التي تسلكها تلك 
Una‏ - فضلا عن العوامل الكامكة وراء‌ها والظروف المحيطة بها ودور النخب فیها - Zaai‏ 
خاصة في agb‏ النسیج السوسيوسياسي والتطور التاريخي لمعضلات الهوية الفرعية في لبنان 
وتعقیدات علاقتها بالدولة الوطنية, 


على وفع جدلية التحول المتواصل في مسار الهویات الفرعية وإعادة صوغهاء ینطلق سيل 
من الاسئلة عن يقظة الوعي بالهوية الشيعية في لبنان. ویتصدر هذه الاستلة سوال عن دور السید 


موسی الصدر في انتقال الهوية الشيعية من موقعها الهامشي في حواشي کتاب الطوائف إلى صلب 
متنه. وتسعی هذه pall‏ اسف في سياق نتبعها دور الصدر في يقظة الوعي الشيعي في لبنان 
y‏ استنطاقه» لتحدید العوامل والأسباب الموضوعية ورصد المتغیرات التاريخية التي أفضت إلى 
تنامي حمسن الانتماء gal‏ الشيعة في لبنان ضمن ذاتِ جماعية شيعية. ویصدر هذا الاهتمام بالعوامل 
الموضوعية عن إدراك GI‏ رحلة الانتقال إلى الوعي بهوية جماعية - Gl‏ هوية جماعية أشيعية كانت 
أم غير شيعية - لا تحدث في فراغ» أو بمعزل عمّا يدور حولها من أحداث. فمن الطبيعيء إذاء أن 
تبحث هذه Aul pall‏ عن خيوط انبعاث الهوية الشيعية في نسیج الصراع الاجتماعي و السياسي في 
لبنان منذ انشاء الکیان حتی نهاية سبعینیات الفرن الماضي. 


cle‏ دخول الصدر مسار يقظة Ge ll‏ الجماعي الشيعي اللبناني» في لحظة تاريخية كانت 
فیها آوساط الشيعة في لبنان تضح بنضال مطلبي استوی على نصاب من مشاعر التهمیش 
والحرمان والاهمال الحكومي. وتصاعد منسوب هذا الحراك مع التزايد المطرد لعدد الشيعة ai) Fig‏ 
وتيرة هجرتهم من الاریاف إلى العاصمة بیروت وضواحیها» ومع ما نجم عن هذه الهجرة من 
تحوّلات بنيوية واجتماعية ترتبط dale‏ بظاهرة ترییف المدن. لذاء ترکز هذه الدراسة على تحلیل 
موقع الشيعة الهامشي في صيفة الشر AS)‏ السياسية التي قام علیها النظام السياسي في لبنان قبل أن 
تخوض غمار ما صاحب هذا التهميش السياسي من تهميش اقتصادي عاناه الشيعة في لبنان» وما 
تمخض عن ذلك من مشاعر الغبن والاضطهاد التي ساهمت في تسييس قطاعات و اسعة من الشباب 
الشيعي» و انعطافها نحو معترك العمل السياسي خصوصًا في صفوف آحزاب الیسار . 


لا غروء إذاء أنْ يتخذ الصدر من لواء رفع الحرمان gic‏ عريضًا ولافتة لتحرّكه في 
ميدان السياسة» سعیّا وراء تحقيق مطالب الطائفة الشيعية وإعادة التفاوض في موقعها في صيغة 
ار اكة الوطنية. وفي سیاق تسلیط الضوء علی تحرك الصدر في مضمار السياسة ASLAN‏ تتناول 
jal‏ اسة هذه الوسائل والأسالیب والادوات التي اعتمدها الصدر في قمر كه السياسي الی جانب 
الصراعات التي وجد نفسه في لجَّتها. وهي صراعات تركزت مع أحزاب الیسار» كان بعضها قد 
تعلق باهداب آیدیولوجیات ر اديكالية طالبت باسقاط النظام اللبناني» والزعامات الشيعية التقليديةء 
وبیوتات الاقطاع السياسي التي كث ا ما استحوذت علی الحصة الکبری من تمثیل الطائفة الشيعية 
في أروقة الحکم والقرار» لکنها فشلت في اطلاق تنمية في المناطق ذات الأغلبية الشيعية - Ua pai‏ 


في الجنوب و البقاع الشمالي - ترنقي بمستوی معيشة سکانها» وترفع تقل الحرمان والتهمیش عن 
کاهلهم. 

Cele‏ الاعتداءات الاسراثيلية المتکررة علی المخیمات الفلسطينية وقری جنوب لبنان» 
وتصاعدت وتیرتها في عقب توقیع اتفاقية القاهرة في عام 1969 (بين منظمة التحریر الفلسطينية 
و الدولة اللبنانية) التي سمحت للفصائل الفلسطينية بحرية العمل السكري في منطقة العرقوب في 
جنوب لبنان» لتفاقم معاناة سکان الجنوب. وفي ضوء ضعف الدولة اللبنانية في مواجهة هذه 
الاعتداءات» سعی الصدر في عام 1975 لاطلاق |طار مسلح تمتل ب «آفواج المقاومة اللبنانية» 
المعروفة اختصارًا باسم «أمل»» کتشکیل شعبي لبناني بساهم في الدفاع عن لبنان في مواجهة 
الاعتداءات الإسرائيلية. واقتفی الصدر في هذه الخطوة - وهي خطوة صدرت عن روية دينية 
اسلامية اطلاقية تری أن إسرائيل Siy‏ مطلق» وأن الصراع معها یندرج في سياق الصراع بين 
الخير والشر Gi.‏ بعض Gl jal‏ الیسار اللبناني في تشکیل أجنحة مسلحة تحت شعارات تتوسل 
المشاركة في رفد العمل الفداني الفلسطيني والدفاع عن أرض الوطن. و استلهم کذلك أطروحات 
الحرب الشعبية بهالتها الغيفارية التي ظلت agus‏ بأحلام الثوربین في العالم الثالث» على الرغم من 
آنها كانت آنذاك في طور التراجع. 


سیشکل اطلاق الصدر حركة «أمل» مفصلا Gulu)‏ في هذه الدر اسة التي سنتناول مسیرته 
السياسية في لبنان التي امتدت ما بين مجیئه إليه و استقراره في مدينة صور الجنوبية في آواخر عام 
9 و اختفائه في عام 1978. 


آولا: الحرمان الشيعي وجذور «التعبنة الاجتماعية» 


بدأ موسی الصدرء وهو المولود في مدينة قم الايرانية في عام 1928 في Ale‏ شيعية 
علمانية تعود جذورها إلى جبل عامل» نضاله المطلبي لرفع الحرمان عن شيعة لبنان في مدينة 
صور التي جاءها في عام 1959 تلبية لدعوة من جعفر شرف الدین» نجل السيد عبد الحسین شرف 
الدين» لیخلف والده الذي توفي في عام ۰1957 في تولي آمور الطانفة الدينية في المدينة. ولم تكن 
تلك الزيارة الاولی للصدر؛ M‏ سبق له أن زار المدينة مرتین» في عامَي 1955 و ۰1957 تعرّف 
فیهما عن کثب إلى آحوالها و أحوال الشيعة في لبنان 135 


سرعان ما تلمّس الصدر المشکلات الکبيرة التي كانت تحاصر الطائفة الشيعية بأسوار من 
الحرمان الاقتصادي والتهميش السياسي. فالمسلمون الشيعة في لبنان الذين کانوا - بحسب آخر 
احصاء سكانيّ أجُري في Dull‏ عام 1932 - في المرتبة الثالثة من حيث الوزن العددي بعد 
الموارنة والمسلمین السنة» لم يحظوا بمشاركة سياسية وازنة وحقيقية في النظام السياسي الذي 
منحهم منصب رناسة المجلس النيابي» وهو منصب كان یفتقر إلى الصلاحیات الفاعلة» «إضافة إلى 
عدد من المقاعد البرلمانية التي بقیت أقل من مقاعد المسلمین الستَة بمقعد واحد»436. وعلی وجه 
العموم» استأثرت بعض البیوتات الاقطاعية الشيعية» على الرغم مما آصابها من Chere‏ بحصة 
الطائفة في النظام السياسي. ونقاعس زعماء هذه Cli gull‏ في استخدام مواقعهم في السلطة لرفع 
ربقة الفقر والحرمان عن کاهل الطائفةء الأمر الذي دفع كثيرًا من آبنانها إلى الانفضاض من حولهم 
ونشدان العدالة الاجتماعية في صفوف الیسار . 


تتکلم لغة الأرقام والنسب الاحصائية لترسم صورة Lec‏ كان بعانیه الشيعة في لبنان من 
شظف عيش وحرمان» فمتوسط دخل العائلة الشيعية السنوي كان يقف في عام 1971 عند نحو 
4,532 $ لبنانيةء مقارنة بنظیره على المستوی الوطني البالغ حینذاك 6,247 ليرةً لبنانية (في 
وقت كان فيه الدولار الأميركي یعادل نحو ثلاث ليرات لبنانية)437. وفاقمت XB‏ فرص التعليم وقع 
الحرمان الاقتصادي - الاجتماعي الذي كانت تعانیه الطانفة حیث أظهرت دراسة نشرت في عام 
Cf 1968‏ نسبة التلامذة في المنطقتین اللتين تقطنهما غالبية شيعية (البقاع والجنوب) أدنى Les‏ 
يراوح بين 3 و5 في المئة من سائر المحافظات اللبنانية» في حين أظهرت دراسة أخرى أن 
المدارس المتوسطة لم 85 في البلدات الكبيرة الا في أواسط ستینیات القرن الماضي 438 


لم يترك الحرمان GI‏ منحّى من مناحي حياة سکان الجنوب اللبناني الا وقد آرخی بظلاله 
القاتمة عليه» فغالبية قری الجنوب كانت تفتقر إلى أبسط الخدمات. مثل المیاه و الکهرباء» على الر غم 
من أنّ شبکات المیاه والکهرباء coxa‏ الیها في آوائل الستینیات» وکانت تحظی بأدنى نسبة من الطرق 
cial‏ فضلا عن عدم توافر مؤسسات نقدم الرعاية الصحية على نحو منتظم439. 


على سبیل المثال» آفادت إحصاءات رسمية لبنانية في عام 1974 أنه في وقت كان نحو 20 
في المئة من المتساكنين يعيشون في الجنوب. كانت هذه المنطقة الزراعية تحصل على dal‏ من 0.7 
في المئة من مخصصات الموازنة العامة للدولة440. ولئن كان تدني نسبة المخصصات يعود - في 


جوانب كثيرة منه - إلى سمة طبعت الاقتصاد اللبناني منذ السنوات الولی لفترة الاستقلال في 
آربعینیات القرن الماضي وخمسينياته» وتمثلت بأنّ أكبر نسبة من الانفاق الزراعي كانت AG‏ من 
مبادرات فردية في القطاع الخاص AFT‏ فان ما فاقم وطأة الحرمان في تلك المناطق كان نقاعس 
زعماء الاقطاع السياسي الشيعي عن تلبية الحذ الأدنی من طموحات الغالبية الساحقة من أبناء 
طانفتهم في توفیر لقمة العیش الکریم ورفع مستواها الاقتصادي و المطالبة بما تراه حقوقا مهضومة 
لها في النظام السياسي وتوسيع مشاركة الطائفة في صنم القرار السياسي في البلاد. 

وصل الصدر إلى لبنان في Ads‏ زمنية شهدت خلالها الطالفة تحوّلات اجتماعية ونقلات 
دیموغرافية نوعيّة مهدت الطریق آمام حرکات اجتماعية وسياسية ومتغیرات كبرى. وتقدّم إلينا 
آطروحات alle‏ الاجتماع الأميركي ذي الأصل التشيكي کارل دویتش عن «التعبئة الاجتماعية» 
«(Social mobilization)‏ على الرغم Les‏ یتعلق بها من مآخذ معرفية ومنهجية, مداخل مفيدة 
agil‏ السیاق الذي GES‏ فيه دور الصدر في يقظة الهوية الجماعية لدی الطائفة الشيعية في لبنان 
وهي تخوض غمار الحدانة وقلقها. صحیح Dj‏ الهاجس الذي استبد بدویتش كان تفسیر عوامل 
الاندماج و انعقاد روابط الاجتماع السياسي التي تصوغ ظهور الأمة و الدولة والامة - الدولة الحديثةء 
غير أن آطروحاته ثلقي ضوءًاء أيضّاء على آلیات الاشتغال و التشکیل للهویات الجماعية أو الفنوية 
ما دون الدولة. ویری دویتش أنّ التغیرات التکنولوجية والاقتصادية والاجتماعية التي تطلق العنان 
لها يد الحداثة» وما توفره من وسائل للاتصال وعملیات التفاعل والعلائق بين جماعات صغيرة, لا 
تحدو بهذه الجماعات إلى الاندماج والتمرکز حول هوية جديدة أعلى فحسب» 5 Ud‏ تخرجها من 
سار العزلة والتخندق خلف آسوار کینوناتها الصغيرة وتبث فیها قابلية Qin‏ آنساق عمل وسلوك 
جديدة في مضمار الفعل السياسي و الاجتماعي. تستوي هذه «التعبئة الاجتماعية» على نصاب جملة 
من العوامل؛ مثل التمدین والهجرة من الریف إلى المدينة وانتشار وسائل الاعلام وتوسّع رقعة 
التعلیم ومحو Ape)‏ وإقامة بنی أساسية للتنمية» مثل شبکات الطرق وموسسات الرعاية الصحية» 
وهي تجلب» وفقا لدوبتش, نقلة نوعية في الحياة السياسية عبر |حداث تغیرات في الحاجات البشرية 
التي تطبع الحياة السياسية442. 

بالسیر على هدي آطروحات دويتش» یمکننا أن نری كيف وفرت التغیرات الاقتصادية 
و الدیمو غرافية التي شهدها لبنان في حقبة ما بعد الاستقلال أرضية لنقلة نوعية في السلوك السياسي 
لأبناء الطائفة الشيعية في لبنان. فالتغیرات التي طرأت على تركيبة القوة العاملة في لبنان» في خلال 


المدة بين عامي 1960 و ۰1980 أذت إلى تحولات دیموغرافية جذرية؛ ذلك أن نسبة العاملین في 
القطاع الزراعي من إجمالي القوة العاملة انحدرت من 38 في المنة إلى 11 في المنة بين العامّین 
المذکورین» في مقابل ارتفاع في نسبة العاملین في قطاع الخدمات» وهو قطاع یمیل إلى التمرکز في 
لمدن من 39 في المنة إلى 62 في المنة. وکان هذا التحول Gl GY‏ الحياة المشوبة بفقر الحال 
والحرمان في الأریاف شکلت في تلك السنوات منبعًا لحوافز حَدت بکثیر من آبنائها إلى الهجرة 
lala‏ نحو المدن بحا عن حياة آفضل. 


إضافة إلى عامل الفقر» تضافرت جملة من العوامل في تحفيز موجات الهجرة الداخلية» لعل 
أبرزها التدهور الأمني في الجنوب نتيجة الاعتداءات الإسرائيلية المتكررة والمواجهات بين 
إسرائيل وفصائل المقاومة الفلسطينية» علاوة على تدني أسعار السلع النقدية» مثل التبغ والشمندر 
السكري» وكانت تمثل مصدرًا لدخل قطاعات واسعة من أبناء الجنوب والبقاع443. 

فضلا عن الهجرة الداخليةء توجّه كثير من أبناء الطائفة الشيعية الباحثين عن مصدر رزق 
إلى دول الاغتراب والمهجر» خصوصًا بعض دول أفريقيا الغربية ليجمع فيها ثروات وافرة 
ستشکل» في ما بعد» روافد Curd‏ في تمويل مؤسسات وأنشطة خيرية واجتماعية وسياسية قام 
الصدر بتأسيسها ورعايتها لتأخذ بيد الطائفة في سبيل رفع الحرمان عنها والمناداة بحقوقها. ووفقا 
لبعض المصادرء هاجر نحو 40 في المئة من سكان الجنوب» ونحو 25 في المئة من سكان البقاع 
من قراهم قبل اندلاع الحرب الأهلية اللبنانية في عام 4441975. 


في مقابل الثراء الذي حققه كثير من المهاجرين إلى الخارجء كان Ball‏ العاثر نصيب السواد 
الأعظم من مهاجري الداخل من سكان قرى الجنوب والبقاع الذين كانوا Le pac‏ ذوي حظ يسير من 
التعلیم» ويحوزون القليل من المهارات والخبرات المهنية العملية» ويفتقرون إلى رأس المال النقدي 
أو ملكية أراض ذات قيمة مرتفعة يمكن تحويلها إلى رأس مال لاستثماره”44: فلم يجدوا في 
العاصمة بيروت bla‏ أفضل. Lally‏ لم يكن بمقدورهم أن يسكنوا في أحيائها الغنية» سواء كان ذلك 
لأسباب اقتصادية al‏ حساسيات مذهبية» اتخذوا مساكن لهم في «أحياء حزام البؤس» التي أحاطت 
بالمدينة التي عملوا فيها في مهن يدوية ذات مداخيل متدنية. واكتظت في هذه الأحياء البائسة فنات 
اجتماعية مهمشة شتی» انضوت - إذا ما استعرنا مفردات الماركسية - تحت طبقة بروليتارية أو 


ربما ما تحت البروليتارية «لحمتها الفقر وسداها البؤس»» كان من بینها اللاجئون الفلسطینیون 
والأرمن والأكراد. 


على أطراف بيروت» وجد المهاجرون الشيعة من القرى أنفسهم خارج إطار شبكات الموالاة 
والمحسوبية والزبائنية السياسية التي كانت نتصدرها في أغلب الأحيان زعامات Vie‏ ومسيحية 
بيروتية» أو شيعية ومسيحية تنتمي إلى قرى بيروت وبلداتها وضواحيها446. وكانت هذه الزعامات 
تستخدم نفوذها في الدولة لتقدم إلى من يوالونها الخدمات وتفتح لهم الأبواب أمام التمتع بحصة من 
موارد الدولة في مقابل أن يمنح المستفيدون أو «الزبانن». تلك الزعامات أصواتهم في الانتخابات 
وغير ذلك من أسباب الدعم؛ مثل المشاركة في تظاهرات التأييد عند اقتضاء الحاجة. aly‏ يوفر 
النظام الانتخابي اللبناني لتلك الزعامات المحلية حوافز لتقديم خدمات إلى المهاجرين الشيعة. فهذا 
النظام يدر ج الناخبين على لوائح الشطب الانتخابية في مناطقهم الأصلية أو المناطق التي aby‏ منها 
آباژهم وليس في مناطق سكناهم الحالية. ومن cai‏ لم يكن دعم هؤلاء المهاجرين وارذا في حسابات 
تلك الزعامات عند خوضها غمار الانتخابات447. وبذلك يمثل لبنان» بنظامه السياسي الطائفي 
Aud,‏ المجتمعية المترعة بالعصبیات الطالفية والمناطقي حالة فريدة شکلت فیها الانتماءات 
الطائفية و المناطقية محاور اصطفاف في الزبائنية السياسية بطبعتها اللبنانية. وهذا ليس بالامر 
الغریب عن الزبائنية السياسية» فهي تستوي USES)‏ من آشکال الفساد السياسي الذي ینخر جسم 
الدیمقر «Qs poled! GLb!‏ على نصاب «نقنيات انشاء روح التضامن الجماعي ودعمه وادامته 
بفضل إقامة أو تدعیم روابط شخصية (بالمصاهرة مثلا)» أو باثارة النزعات القبلية والائتية 
و المذهبية و اللغوية و السياسية و المهنية أو باستمالة 5l‏ عامات وقادة الرأي اقتصادیّا وإعلاميًا»445. 


أذى اغلاق باب شبکات الزباننية السياسية البيرونية آمام شيعة الأریاف القادمین إلى 
العاصمةء» على حد قول مایکل جونسون» إلى آنهم «استمروا في الاحتفاظ بعلاقات وثيقة نسبیّا مع 
قراهم الأصلية والرعاة السیاسیین أو الزعماء في مناطقهم الأم»449. xb‏ آن الزعامات السياسية 
الشيعية المنتمية إلى بیوتات الاقطاع السياسي الشيعي منل آل الاسعد وآل عسیران Ss‏ حمادة وآل 
الزين» وغيرهمء خذلت هؤلاء المهاجرین الشيعة في بیروت. فقد كانت هذه الزعامات» عموماء 
قاصرةً عن تلبية متطلبات جيوش العُمّال المهمشين من «زباننهم»» وهم يشقون دروب الحياة 
الصعبة في المدينة» أو تحسين ظروفهم المعيشية في أزقة أحزمة البؤس. ولعل بعضهم اقترنت لديه 
عوامل القصور الذاتي بعوامل التقصير الارادي» وهكذا جعلته «اعتبارات مصلحية» ذاتية يتردد 


في تلبية بعض تلك المتطلبات و الطموحات؛ مخافة أن يساهم ذلك في تقويض الوشانج التي تربط 
المهمشین من المهاجرین بقراهم Aghia!‏ ومن a3‏ اضعاف و لائهم لز عمائهم التقليديين450. 


ترافق تصاغد موجات الهجرة من الریف إلى المدن في السبعینیات» و ed‏ وتيرتهاء تصاعد 
الاعتداءات الاسرائيلية على الجنوب» مع توسع محموم في رقعة التعلیم في البلاد لتقارب نسبة 
الأطفال الذين هم في سن الدر اسة الابتدائية الذين یتابعون تحصیلهم في المدارس عتبة المئة في 
المئة بحلول عام ۰1979 في حين بلغت نسبة التعلیم الثانوي 50 في المنة131. وعلی الرغم من أن 
مستوی التعلیم في مدارس الأرياف کان» في آغلب الأحيان متدنيّاء فتحت فرص التعلیم آمام الجیل 
الناشئ آفاقا جديدة من المعرفةء ونوافذ على مبادی ومفاهیم و آفکار أيديولوجية وسياسية جديدة, كما 
وفرت هجرة المُهمَّشين ذوي المنابت الريفية إلى أحزمة البؤس لأطفالهم فرصًا تعليمية في مدارس 
العاصمة والضواحي» Cus‏ تكون جودة التعلیم آفضل» وحيث يضجٌ الوسط الطالبي بجدل 
الایدیولوجیات السياسية و اغراءاتها. 


في ظل تواشج واقع الحرمان الاقتصادي - الاجتماعي مع موقع الطائفة الشيعية الهامشي في 
الصيغة السياسية اللبنانيةء شهدت سنوات ما بعد الاستقلال تعلق جيل الشباب في الطائفة بأحلام 
العدالة الاجتماعيةء الأمر الذي جعل من ذلك الجیل تربة خصبة لانبعاث آفکار التضامن الاجتماعي 
وآلياته وانتشار الأحزاب السياسية خصوصًا اليسارية منها. أظهر ذلك الجیل YU‏ ملحوظا على 
تأسيس النوادي و الجمعیات الشبابية والرياضية والثقافية» فضلا عن الروابط العائلية التي نقدم 
مساعدات خيرية وخدمات اجتماعية إلى أبنائها. وکشفت دراسة سوسيولوجية أعدّها alle‏ الاجتماع 
اللبناني سمیر خلف عن زيادة عدد الروابط التي شکلتها عائلات شيعية من خمس روابط في 
الثلاثينيات (أي ما نسبته 12.8 في المنة من إجمالي عدد الروابط العائلية في البلاد) إلى 77 رابطة 
(أي ما نسبته 47.2 في المئة) في الستينيات452. 

في موازاة ذلك» دغدخت Gi ja)‏ السياسية الر اديكالية بشعاراتها التغييرية آمال أبناء 
الطائفة الشيعية من الساعین وراء الانتقال من ضیق التهميش إلى رحاب العدل الاجتماعي» والی 
موقع محوري في النظام السياسي اللبناني. وکان لاحزاب الیسار» بوعودها الثورية والنقدمية 
التغييرية ورایاتها النضالية» Atle‏ خصوضا في صفوف الشرانح الشبابية والمتعلمة من أبناء 
الطائفة. ولئن حظیت الأحزاب التي تتبتى أيديولوجيات ماركسيةء مثل الحزب الشيوعي اللبناني؛ 


وغيره من الاحزاب والفصائل التي كانت تستوحي مناهج وقراءات شتی للماركسية - اللينينية» مثل 
الأحزاب التي استولدها انفراط عقد حركة القوميين العرب وتحوّل غالبیته شظایاها إلى الماركسية 
في عقب نكسة 1967 وفي طلیعتها منظمة العمل الشيوعي وحزب العمل الاشتراكي العربي» 
بجاذبية خاصة في الاوساط الشبابية الشيعية» فان القدرة على الاستقطاب الجماهيري في هذه 
الاوساط لم تكن حكرًا علیها. 


في ذروة تأجج العروبة الراديكالية على وقع الإغراء الكبير للناصرية في الخمسينيات 
والستينيات» حازت الأحزاب القومية العريية الراديكالية نصيبًا وافرًا أيضًا من الالتفاف حولها في 
الأوساط الشبابية الشيعية. فلا غروء إِذَاء أن نری صفوف جيل المؤسسين والأوائل في حزب البعث 
العربي الاشتراكي في لبنان تعجٌ بشبان من المسلمين الشيعة مثل علي جابر من النبطية» والصحافي 
والمحامي غسان شرارة من بنت جبيل» وعاصم قانصوه وزيد حيدر من بعلبك» وحسين دلول من 
بلدة شمسطار البقاعية» ورياض رعد من بلدة الغبيري إحدى ضواحي بیروت» وراضي فرحات من 
برج البراجنة إحدى ضواحي بيروت آیضاء وأن تغدو «المدرسة الجعفرية» التي أسسها السيد عبد 
الحسين شرف الدين «معقلا بعثيًا منيعًا»453. وإلى جانب الأحزاب الأيديولوجية المناهضة للنظام 
القائم» حظيت المنظمات الفدائية الفلسطينية بجاذبية خاصة بالنسبة إلى القطاعات الشبابية الشيعية. 
صحيح أنه كان لمتبتيات هذه المنظمات الفلسطينية إغراءاتها الأيديولوجية والتقدميةء (Sl‏ «فتنة 
السلاح» التي امتلكتها هذه التنظيمات حظيت أيضًا برونق خاص بالنسبة إلى شرائح شبابية تستبد 
بها نوازع التمرد على الواقع القائم» فضلا عن الافتتان بالسلاح» ومقولات الكفاح المسلح وحرب 
jos caet‏ غیفار (454: كما شكل الحرمان مساحة مشتركة بين الطائفة الشيعية اللبنانية واللاجئین 
الفلسطينيين» «وذلك انطلاقا من التشابه بين مأساة هذه الطائفة المحرومة من معظم حقوقها وبين 
مأساة اللاجئين الفلسطينيين الذين شرّدوا من ديارهم في عام ۰1948 وحُرموا من أبسط الحقوق 
المدنية الأساسية في بلدان اللجوء والشتات» وبالأخص في لبنان»455. 


ثانيًا: قراءة الصدر الحركية للتشيع 
وآليات استنهاض الوعي الجماعي 


في خضم المناخ الذي شکله هذا الغلیان في أوساط الطانفة الشيعية» شق الصدر طریقه Sa‏ 
أن استقر في مدينة صور في عام 1959. ولعل ما زاد من وعورة طریق الصدر هو انحسار دور 
رجال الدين الشيعة في حركة المجتمع وانفضاض cli)‏ طائفتهم من حولهم. ففي وقتٍ GIS‏ السواد 
الأعظم من آبناء الطائفة الشيعية» خصوصًا الشرائح الشبابية التي كان الابتعاد عن الممارسات 
والشعائر الدينية يشهد توسعًا متزایذا في صفوفهاء يعيش قلق Casal‏ عن أجوبة ALLY‏ تتعلق بقضايا 
جوهرية ومصيرية طرحت نفسها بقوة مع زحف الحداثة» انزوى رجال الدين الشيعة في لبنان خلف 
جدار ماضوية راکدة» مُعْرقين في اجترار قصص الأنبياء والأئمة والأولياء والصالحين ومعجزاتهم 
وكراماتهم. أسفر ذلك عن ارتفاع أصوات الشكوى في صفوف أبناء الطائفة؛ من تخلف رجال الدين 
الشيعة عن ركب الزمن ومواجهة تحدياته إلى نوع من التشكيك والتهكم والازدراء. ويُعبّر الكاتب 
نجيب جمال الدين عن هذا المزاج العام بقوله: «رجل الدين عندنا - معشر الشيعة المسلمين - ضم 
إليه عباءته» وأسند رأسه إلى يده ونام [...] حتى إذا استيقظ فلكي يطلب إلى غيره أن lali‏ هو يعيش 
في جمود [...] ولا تغرّنك منه LAY AS pall‏ إلى وراء [...] فهو قد ual‏ مرّتين: مرّة عندما تحرّك 


إلى cel ) s‏ ومرّة عندما شد معه غيره إلى وراء»456. 


كانت ماضوية رجال الدين الشيعة في لبنان تنهل من حذر من السياسة توارئته عبر قرون 
من ضغط السلطات وقمعهاء ومن ذاكرة جماعية شيعية تنوء بثقل سجل تاريخي من المذابح. 
وعمليًاء كان تحاشي المؤسسة الدينية الشيعية اللبنانية مس ثوب السياسة يترافق - في الغالب مع 
محضها التأييد والولاء» على الأقل ضمنيّاء للزعامات التي أفرزتها بيوتات الإقطاع السياسي الشيعي 
وإسلاس قياد الطائفة لها. 

هكذاء لم يجد الصدر الذي نحا منحى الانخراط في الشأن السياسي اللبناني» نفسه في موقع 
المواجهة مع قوى اليسار التي تنافس معها في كسب وذ الشرانح الشبابية من الشيعة وتأييدها 
فحسب» ومع قوى الإقطاع السياسي التي نافسها في زعامة الطائفة» بل في موقع الخصومة مع 
آقطاب المؤسسة الدينية الشيعية. وعلى حد قول صادق النابلسي: «أثار نجاحه [الصدر] الميداني - 
الشعبيّ حفيظة العديد من رجال الدين الشيعة الذين لم يتمالكوا أنفسهم إزاء شخصية» ذات حضور 
كبير وإيقاع سریع» كسرت السياق العام القائم على الدروشة“ والكسل السياسي والثقافي»457. 


تسلح الصدرء في حمأة الخصومة والمنافسة. بمحمول من الأفكار الاصلاحية والقراءات 
الحركية للتشیع التي كانت قد حققت حضورّا في بعض الاوساط الدينيّة الشيعية في مسقط ر auj‏ 
بایران» فضلا عن النجف ولبنان. ولئن كانت قراءة الصدر الحركيّة للتشیّم قد صدرت من موقع 
التغاير مع القراءة الموروثة» فانها لم تغادر أصول التشيّع الايمانية الدينية. وشأن القراءات كلها التي 
تنطوي على تدخل أيديولوجي في المتون» أعادت قراءة الصدر تفسير هذه الأصول وتقديمها في 
قالب من المفاهيم التي كسرت تقاليد انكفاء المؤسسة الدينية الشيعية عن الشأن العامٌ» وسحبت - عبر 
تأكيد موضوعة العدل الاجتماعي - البساط من تحت أقدام اليسارء وقدمت إجابات عن الأسئلة 
المُحيّرة التي أقضّت مضاجع شرائح واسعة من الشباب الشيعي كان الاقطاع السياسي الشيعي 


Male‏ عن تقديمهاء وأضفت مشروعية دينية على حراكه. 


لم تنطو قراءة الصدر الحركية للتشيّع على طهرانية سلفية» ولم تكن معادية للحداثة. فلقد 
استند الصدر في قراءته إلى رصيد من أطروحات رواد الإحيائية الإسلامية من السُنة والشيعةء في 
القرن التاسع عشر ومطلع القرن العشرين؛ من أمثال جمال الدين الأفغاني ومحمد عبده ومحمد 
حسين النائيني ومحسن الأمين وعبد الحسين شرف الدين455» إلى جانب حشد من أساطين الفكر 
الديني الشيعي الإيراني المتواصل مع العصر الحديثء الذين ساهموا في صوغ المناخ الأيديولوجي 
للثورة التي أطاحت حكم الشاه في عام 1979؛ من أمثال محمد حسين الطباطبائي ومحمود الطالقاني 
ومحمد بهشتي ومرتضى مطهري ومهدي بازركان وعلي شريعتي459» وهي في مجملها أطروحات 
سعت لتقديم إجابات إسلامية عن أسئلة؛ مثل تخلف الحضارة الإسلامية عن اللحاق بركب الحضارة 
الغربية وعوامل النهضة» وشروط الإصلاح الديني» والمواءمة بين العلم والدين وبين الإسلام 
والحداثة. وارتكز محور هذه الإجابات على مقولة آن مرد تراجع المسلمين في ركب الحضارة هو 
تخليهم عن جوهر دينهم وانحرافهم عنه» وهي الفكرة نفسها التي استوحى منها الإخوان المسلمون 
شعارهم «الإسلام هو الحل»460. فشيوع الأفكار الغربية الوافدة في البلدان الإسلامية» وفقا للصدرء 
ele‏ بسبب الفراغ الذي خلقه افتقاد المسلمين طرخا مقابلا أو موازيًا. ويقول في هذا الصدد: 
«مجتمعنا يفقد الفلسفة أو العقيدة أو المبدأ الذي ينسق له النشاطات الإسلامية في مختلف الجوانب» 
وبالتالي يشعر بالفراغ العقائدي» فيركض [...] نحو اتباع الفلسفات من هنا وهناك»461. 


كان من الطبيعي أن تحتل أسئلة زمن الصدر الراهن موقعًا مركزيًا في الوجهة الفكرية التي 
اختطها لنفسه. وكان لسؤال الحرمان الذي اصطلت بناره الطائفة الشيعية موقع الصدارة في هذه 
الوجهة. وهنا أكد الصدر تلازم موضوعتي العدل والإيمان في الاسلام» منتقدًا سكوت رجال الدين 
عن الظلم الاجتماعي وتنصّلهم من مسؤولياتهم في رفعه» ما GA‏ في «do‏ إلى أن «تحل العبادات 
(الشكلية) موضع العدالة ومکانها»۹62. واستدعت هذه الرؤية أن يطرح الصدر الاسلام حلا ینتشل 
الطالفة ما کانت تعانبه من حرمان» مُستشهدذا بالانفاق من آموال الخمس والز SUS‏ و الصدقات رکیز $ 
للتکافل الاجتماعي. ووفقا لمنظومة الصدر الفكرية» «تصبح العدالة الاقتصادية والاجتماعية في 
الاسلام عميقةء دائمة ALLE,‏ لأنها ممتزجة مع کیان المؤمن» نابعة من ذاته لدی فرده 
وجماعته» 463 


ولئن اقترن الحدیث عن الحرمان» في آغلب الأحیان» بالحدیث عن المساواة» التفت الصدر 
إلى ما يشوب حياة المرأة في المجتمع اللبناني من مظاهر سلبية» 52 (2S‏ المساواة في الانسانية بين 
الرجل والمرأة» على الرغم من إقراره بمقولة التفاوت في طبيعة الدور الاجتماعي لکلا الجنسین» 
وحذره من تحرر المرأة وفق الطراز الاوروبي. وفي هذا السیاق» یقول الصدر في معرض إجابته 
عن سوال في حديث صحافي: «الرجل والمرأة متساویان کانسان رغم تفاوت كفاءاتهماء و أعنقد أن 
تفاوت بعض الأحكام في الاسلام تعبیر عن تفاوت الکفاءة» وتسهیل لمهمة كل واحد منهما في 
رسالته الحياتية»464. 


والحال» C‏ قراءة الصدر code‏ شأنها في ذلك GLE‏ القراءات الحركية للاسلام كلهاء لم تفصل 
بين ما هو دنيوي وما هو ديني» وما هو سياسي وما هو روحي. وهذا ما عبر عنه الصدر نفسه 
بقوله: «انني لا أعتبر العمل السياسي أو الاجتماعي الا جزءًا من رسالتي الدينية» بمعنی أن الایمان 
باه في تصوري لا بنفصل عن الجهد في سبیل خدمة الناس»463. وکان من لزوم هذا المنطق أن 
پرفض الصدر النظر إلى الشعائر الدينية علی آنها سلوك طقوسي يكلو من مضامین d‏ مدلولات 
سياسية واجتماعيةء بقدر رفضه مقاربة المنعطفات التاسيسية في التاريخ الشيعي» على الرغم Ua‏ 
يكتنفها من مأس. على آنها روافد لمخزون من الأحزان یستدعیه المزمنون في هذه الدنیا کذخيرة 
للآخرة. لذاء يُحذر الصدر في خطبة له ألقاها في مناسبة عاشوراء في عام ۰1972 من «اخراج 
لذکری من عزلتها وانفصالها وبعدها عن الماضي والمستقبل؛ GY‏ الخطرء كل الخطرء أن تصبح 
ذکریات عاشوراء ذکریات فحسب. وأن تصبح معركة کربلاء للکتب والسیر فقطء أو أن تصبح 


ذکریات عاشوراء للأجر والثواب في الآخرة»466؛ ولذ یتکی الصدر على رفض حصر استحضار 
مأساة کربلاء في خانة الذکریات. فانه يشدد على ضرورة اتخاذها عبرة ونموذجًا يُحتذى على مدی 
العصورء قائلا: «هذه الحادثة الخالدة التي كانت منارةً عبر الأجيال» غير مخصصة بأيام الحسین 
عليه السلام» فالحادثة في آبعادها تتجاوز Aine‏ عاطفية ومأساة بشرية» بل انها نموذج صالح للاقتداء 
في كل زمان ومکان»67. 


لم يكن مشروع الصدر التأويلي إقصائيًا؛ إذ كثيرًا ما ضرب على وتر القیم الروحية 
المشتركة والعغرى الوتقی بين الاسلام و المسيحية کأساس لتعزیز التعايش بين المسلمین و المسیحیین 
في لبنان الذي يشكل lida‏ واسعًا من الطوائف. ومن هذا المنطلق» وجريًا على منوال مُنظري 
الصيغة الكيانية اللبنانية» من أمثال ميشال شيحاء نراه (الصدر) يقول في إحدى خطبه: «نريد المزيد 
من التعايش بين اللبنانيين. في الحقيقة ان التعايش الاسلامي المسيحي من أغلى ما في لبنان» و هذه 
تجربة غنية للإنسانية كلهاء وهذه المرحلة تشكل تمهيدًا لنجاح الحوار الأوروبي - العربي»468. ولم 
GS‏ الصدر في مسعاه لطمأنة المسيحيين بطرح شعار «لبنان وطن نهائي لجميع FOP cass‏ وإنما 
بلغ في ذلك شأوًا بعيدَاء حيث انبرى في حوار صحافي أدلى به وأوّار الحرب الأهلية اللبنانية كان قد 
بدأ يستعرء ليقول: C)»‏ رئيس الجمهورية اللبنانية يجب أن يبقى مسيحيًا. هذا دليل تسامح يشرف 
المسلمين» ويكرم موارنة هذا البلد وموارنة العالم العربي لماضيهم وحاضرهم»470. 


من جهة أخرىء جهد الصدر في أكثر من محفل ومناسبة بتبني خطاب التقريب بين المذاهب 
اة Me‏ أن رف n SL UI‏ إلى مض كل خر لعا تسب و الا 
المذهبي Gela‏ إلى دراسة سبل توحيد الشعائر والمناسك الإسلامية. وقال في هذا الصدد: «إن 
مجرد تعرّف المسلمين بعضهم على بعض» وتعرف المذاهب بعضها على بعضء هو أفضل وسيلة 
p usi‏ الکامل والثقة الكاملة والحب الصادق بين المسلمين جميعاء حیث إن البعد وعدم Cà il‏ 
على المذاهب كاتا سببين للجفوة وسوء الظن والتشكيك»471. 


أطل الصدر من هذه القراءة على الاضطراب المتزايد الذي كان يعصف بالبلاد على نحو 
مطرد. كانت تتصاعد حُمَّى الاحتجاجات والتحركات الشعبية في لبنان تحت عناوين ولافتات 
اجتماعية واقتصادية ومعيشية وإنمائية» وكانت تمس طیفا واسعًا من اللبنانیین على اختلاف 
طوالفهم. وتصذرت الاحزاب اليسارية والقومية قك التحرکات السلمية في للشارع» ودخلت في 


القاموس السياسي اللبناني باسم النضال المطلبيء بقدر ما كان الشيعة الأشد حماسة واستعدادًا من 
غیرهم للمشاركة في تلك التحرکات» بحدوهم في ذلك al‏ بمستقبل Ja‏ من الحرمان والغبن 
والاغتراب في وطنهم. 


في موازاة ذلك» رمت الاعتداءات الاسر انيليية على الجنوب اللبناني» التي استهدفت سکان 
المنطقة من المدنیین بذريعة ضرب قواعد المنظمات الفدائية الفلسطينية» لاحداث شر خ بين الفدائیین 
وحاضنتهم الشعبية في الجنوب» خصوصًا بعد توقیع اتفاقية القاهرة (1969). لم تضع هذه الاتفاقية 
- وجاءت في سياق مسعی بهدف إلى خفض منسوب التوتر بين الحکومة اللبنانية والمنظمات 
الفدائية الفلسطينية عبر وضع قواعد تنظم العمل الفدائي المسلح في لبنان - حدًا للاجراءات التي 
كانت السلطات اللبنانية تتخذها للتضييق على العمل الفدائي فحسب» وإنما أطلقت أيضًا يد المنظمات 
الفدائية في النشاط العسكري والسياسي والتنظيمي» مُسهّلة مرور الفدائيين انطلاقا من الأراضي 
اللبنانية» وأسند مسؤولية أمن المخيمات الفلسطينية إلى جهاز فلسطيني غرف باسم «الكفاح 


AT eal 


3j‏ آدلی الصدر بدلوه في خضم هذا البحر المتلاطم بحراك اجتماعي وتنافس الأیدیولوجیات 
و آثار الاعتداء‌ات الإسرائيلية وانقسام اللبنانيين على تأييد العمل الفدائي» فانه نبتی قضایا النضال 
المطلبي وشعاراته بقوة» إلى حد آمکنه - في معرض /جابته عن سوال بشأن شدة معارضته للیسار 
في مقابلة صحافية في عام ۰1976 أن یقول: «لست Ga‏ ضد الیسار» بل CJ‏ الیسار إذا وصفناه 
بقوی التغییر فانني أعتبر نفسي أحد أركانه»473. كرّر الصدر تأکیده أن حرکته تتحاز ضد القهر 
الاجتماعي والحرمان والفقر» ولا تختص بطانفة بعینها. فأذى ذلك إلى تعاطف نخب ومتقفين 
وأكاديميين من غير الشيعة مع تلك AS all‏ فضلا عن 3 استقطبت إلى صفها - على نحو أساسي 
- أبناءَ الطائفة الشيعيةء وألهبت مشاعرهم ودغدغت آمالهم؛ وذلك GY‏ هذه الطائفة هي الأكثر 
حرمانًا. وأشار الصدر إلى ذلك بقوله: «الحركة بدأت شيعية GY‏ أكثرية الشيعة من المحرومین؛ 
ولكنني أعلن آنها لا تختص بالشيعة ولا بالمسلمين وحدهم» ولن نسكت ما دام في لبنان محروم واحد 
شيعيًا كان al‏ غير شيعي»474. 


تبنى الصدرء منذ سنواته الأولى في لبنان» قضايا تندرج تحت العناوين العريضة للحرمان 
الشيعي؛ مثل الإنماء غير المتوازن وانعدام تكافؤ الفرص في الوظائف العامة. ومع ذلك» ela‏ 


تحرّكه في الشار ع على خلفية الغضب الشعبي من ضعف الدولة في مواجهة التهدیدات والاعنداءات 
الإسرائيلية المتصاعدة على الجنوب. ففي غقب موجة نزوح و اسعة آتارها تغلغل عسكري اسرائيلي 
شمل قری عدة في الجنوب» في 12 آیار/مایو 1970 دعا الصدر إلى إضراب ale‏ لمطالبة 
السلطات و المسوولین والدولة ب «أن تقوم بمسؤولياتهاء وآن تمارس آعمالها تجاه منطقة مهددة 
[as 9]‏ في الدنیا کثیر من المناطق مهددة» والدول تقوم بواجباتها» أولا تعزیز الدفاع وحماية 
الجنوب GL‏ وسيلة ترتئيها الدولة [...] بعد ذلك معاملة النازحین» لا يمكن بدا معاملة النازحین 


A75 کلاجنین»‎ 


آمام استمرار عجز الدولة عن التصدي للاعنداءات الإسرائيلية» انبری الصدرء وهو الذي 
is‏ أطروحة «أن يعيش لبنان كمجتمع حرب یکون كل شيء فيه يشير إلى الصمود والوقوف 
و الدفاع»476 للحث على اقتناء السلاح» قانلا: «تعلموا استعمال السلاح» و اقتنوه ولو بعتم فراشکم 
فهو واجب کاقتناء القرآن [...] اللهم اشهد آنني تعلمت شخصيًا التدرب على السلاح» و أقتني السلاح 
أيضًا»477. وجاء هذا الاعلان على وقع اندفاع الصدر في تأييد العمل الفدائي الفلسطيني في لبنان؛ 
3 وصف المقاومة الفلسطينية بأنها «حركة من آشرف الحركات العربية و الانسانية»» وقال: Ob»‏ 
القضية الفلسطينية بصورة خاصة Y‏ تعالج الا من خلال المقاومة الفلسطينية» وحتی بالنسبة 
للأراضي العربية المحتلة فان المقاومة عنصر أساسي وضرورة مُلحة لا غنی عنهاء ولذلك فدعمها 
يساوي الجهود السياسية والعسكرية الأخرى»45. وتبنى الصدر أيضًا خطابًا ثوريًا إطلاقيًا لا محید 
فيه عن القطيعة مع إسرائيل» حيث قال» والقلق يساوره من جرّاء ارتياد بعض أبناء الجنوب نقطة 
حدودية بالقرب من مستعمرة المطلةء كانت إسرائيل قد افتتحتها في أواخر عام 1975 لتقديم خدمات 
طبية والعبور للعمل في إسرائيل: Gy‏ التعامل مع إسرائيل والاستعانة بها ol‏ صورة وبأي حجم 
حرام وغدر Alas‏ وان الصبر على GAY‏ والمرض والحرمان على رغم إغراءات إسرائيل» 
جهاد في سبيل الله وإنقاذ للوطن»477. 


جاء ذلك في وقت كان الصدر قد انبرى للمطالبة بعودة الشرعية والجيش اللبناني إلى 
الجنوب» وكانت علاقاته بالمقاومة الفلسطينية تشهد فتورًا بعد انزلاق المقاومة في أتون الحرب 
الأهلية اللبنانيةء وتكرار حدوث تجاوزات في Ga‏ سكان قرى الجنوب على أيدي palie‏ مسلحة 
تابعة لفصائل المقاومة وأحزاب الحركة الوطنية اللبنانية المتحالفة معها؛ وإذ أعلن ذات يوم «أن 
تحمّل المقاومة الفلسطينية مسؤولية الشؤون الحياتية للناس في الجنوب تحمل Lal‏ لا «as‏ وإضافة 


والتحريرء GAL‏ أن يكون نقده للمقاومة «يعني تغير موقفي من القضية الفلسطينية» اطلاقاء بل كان 
هذا الكلام حديثي ونصيحني all‏ ائمین مع القيادة الفلسطينية Ma‏ البد ایف» 480 


ثالذًا: العمل المؤسساتي ويقظة الهوية الجماعية الهاجعة 


كيفما كانت القراءات الجديدة للموروثء أدينيًا كان al‏ غير دينيّ» US‏ ما تزخر به من هموم 
إعادة استكشاف الماضي واستحضار سوابق حضارية» وضحٌ لقيم تبث سلوكًا جديدًا وتستنهض 
المشاعر والانتماءات الساكنة» تبقى عاجزة وحدها عن تهيئة الأرضية المناسبة لبعث هوية جماعية 
من رقادها. فالقراءات» من حيث هي معطى فكري» تكتسب سلطان التأثير في يقظة الهويات 
الجماعية وإعادة تشكيلها عبر laaah‏ في أطر مؤمساتية فاعلة. من هناء لا يكتمل عقد البحث عن 
دور موسى الصدر في يقظة الهوية الشيعية في لبنان من دون تناول تطور عمله المؤسساتي. 
ويفضي Us‏ هذا الحدیث إلى استحضار المشروع المعرفي والمنهجي الناهض منذ تسعینیات القرن 
الماضي في Jia‏ علم السياسة المعروف باسم «الموسساتية التاریخیف» Historical)‏ 
(Institutionalism‏ بقرل alle‏ السياسة الكندي آندریه ليكورء وهو أحد رواد هذا الاتجاه: «تشکل 
المؤسساتية التاريخية مقاربة bael g‏ بشکل خاص بالنسبة إلى منظري الهوية الثقافية» لأنها تقدم إليهم 
آدوات نظرية ومفهومية ومنهجية لخوض مار عملیات خلق الهوية. وتحولها وتسییسها 
وتعبئتها/»451. ویری آنصار هذا الاتجاه Gi‏ الموسسات لا تضطلع بدور مهم في صوغ آهداف 
اللاعبین السیاسیّین ومیولهم و آلیات حرکتهم في فضاء الحياة السياسيّة فحسب وانما توثر أيضًا في 
ما یتمخض عن الصراعات على السلطة من آثار ومفاعیل لانها تمنح بعض اللاعبین أفضلية على 
منافسيهم482. 


بعد وصوله إلى صورء لم يُضع الصدر وقتا طویلا قبل أن يشرع في حشد إمكانات الطائفة 
وطاقاتها وتجنيدها في سبيل مشروعه التغييري؛ إذ كرّس جُل وقته في تلك السنوات المبكرة من 
نشاطه للعمل الاجتماعي والخيري والثقافي» Gl ya‏ عناية خاصة إلى تأسيس جمعيات لهذا الغرض. 
كانت بداية الطريق مع نشاط دعوي ديني في شهر رمضان في مدينة صورء باسم «نادي الإمام 
الصادق» تولى فيه Me‏ حلقات دينية ليلية اتخذ لها برنامجّاء اشتملت فقراته على تلاوة القرآن 


والأدعية و الموشحات و المحاضرات الدينية المخصّصة لمواضیع agi‏ شريحة الشباب ASS‏ تم عمد 
إلى تفعیل «جمعية البر والاحسان» في بلدة البرج الشمالي» |حدی ضواحي صورء وتغییر نظامهاء 
وبث فیها روحًا Sans‏ حوّلتها إلى أداة لنتفیذ آفکار مبتكرة؛ مثل برامج محو الامية والقضاء على 
التسول وتقديم رواتب إلى الفقراء في صور وضواحيها454. كانت الاستفادة من أطر مؤهسائية 
قائمة في مستهل حركته دليل Sia‏ اكك له الغئل :على نام شتا و کته وسن في العمل 
الاجتماعي والأهلي في أوساط الطائفة الشيعية» من دون إثارة أيّ توتر محتمل في صفوف أبنائها 
في صور. ولو i)‏ عمد إلى إنشاء جمعيات جديدة» ربما أدى ذلك إلى توتر ما. 


حين اطمأن إلى نجاح تجربته في صورء اتخذ الصدر منها منطلقا لتوسيع نطاق نشاطه 
الاجتماعي والخيري والديني كميًا ونوعيًاء وعكف على القيام بأنشطة تحاكي GA d‏ من تجربته في 
صور في مناطق أخرى ذات Qe‏ شيعي في الجنوب وخارجه. وبالتزامن مع ذلكء التفت إلى بناء 
ومسا" کے راف ا ف اا ا cd atl)‏ سای بو نكف مق 
حراكه في أوساطها؛ مثل مؤسسة «بيت الفتاة» في صور في عام ۰1963 وهي مدرسة داخليّة تعنی 
بتعليم الأشغال والحرف اليدوية لبنات العائلات الفقيرة» ومعهد لتعليم حياكة السجاد للفتیات» ومعهد 
للتمریض خاص بالنساء (JA $i‏ الطالبات لنيل شهادة رسميّة في التمريض» ويساعدهن في الحصول 
على فرص عمل في المستوصفات والمستشفيات» و«صندوق الصدقة»» و«معهد الدراسات 
الإسلامية» في صور في عام 1964 وهو معهد يقتفي تقليد الحوزات العلمية الدينية الشيعية في 
إعداد علماء دين ومبلغين يعملون على الترويج للفكر الديني الشيعي في أوساط أبناء الطائفة 
والجاليات الشيعية في الخارج» و«مؤسسة جبل عامل المهنية» التي أسند إدارتها إلى مصطفى 
شمران الذي تولى في ما بعد حقيبة وزارة الدفاع الإيرانية بعد سقوط الشاه» ولقي مصرعه على 
الجبهة في بداية الحرب العراقية - الإيرانية483. 


استفاد الصدر من التنازع في زعامة الطائفة بين بعض بيوتات الاقطاع السياسي الشيعي» 
فتحالف مع صبري حمادة الذي كان يخوض في الستينيات صراعًا حامي الوطيس مع كامل الأسعد 
على رناسة المجلس النيابنَ486. غير Gf‏ الصدر في دخوله خط التنافس بين بيوتات الإقطاع 
السياسي الشيعي لم يكن هاجسه تعزيز حضور زعامة تقليدية شيعية على حساب زعامة أخرى أو 
الدوران في فلكهاء بقدر ما كان يسعى لحماية مشروعه وتحصینه» ورفده بأسباب المنعة والقوة 
والبقاء والتوسع. واستفاد الصدر أيضًا من تراكم ثروات المغتربين من أبناء الطائفة خصوصًا في 


أفريقياء لتمویل آنشطته المذکورة. وکان آصحاب الثروات» ولا سیما العائدین منهم إلى آرض الوطن 
الذي غادروه فرارًا من أسر الفقر و الفاقة» يبحثون عن cla‏ ودور سياسي بعد أن نبذهم استعلاء 
بيوتات الإقطاع السياسي الشيعي التي كانت تعد الارومة والأساب بمنزلة مفاتیح للولوج في alle‏ 
السياسة» وفي تمثيل الطائفة الشيعية في مؤسسات الدولة ونادي السياسيين اللبنانيين. وفي أغلب 
الأحيان» لم يروا في الأحزاب الراديكالية» بأيديولوجياتها ذات المنحى الاشتراكي والهيجان الثوري 
الذي طبع الكثير من شعاراتهاء جاذبًا لهم. لكنهم توسّموا في تيار الصدر وحركته مشروعًا یتبتی 
هموم طائفتهم» وينظم طاقاتها وكفاءاتهاء وينقلها إلى موقع محوري في المعادلة السياسية اللبنانية 
يحققون من خلاله حضورّا في الحياة السياسية4557. 


إذ أتاحت هذه المؤسسات التي رامت تحقيق أهداف اجتماعية وخيرية ودينية للصدر كسب 
قواعد شعبية لزعامته وتياره» فإنها شکلت أيضًا رصيدًا من الإنجازات یتکی عليه للتعبئة السياسية 
ودخول معترك الحياة السياسية اللبنانية من أوسع آبوابه» ثم جاءت ما سمّاها حسين شرف الدين 
«النقلة من الشرعية الشعبية العفوية إلى الشرعية الشعبية والشرعية القانونية» مع تأسيس المجلس 
الإسلامي الشيعي الأعلى في عام 4881967 الذي كان ثمرة اقتراح الصدر بتشكيل مجلس إسلامي 
شيعي» سعى من خلاله ل loy‏ الفراغ ورفع النقص» الناجمّين عن عدم وجود مؤسسات تنظم 
شوون الجماعة الشيعية وتحظى باعتراف gall‏ )4894 


لم يكن اقتراح الصدر تشكيل مجلس يؤكد الاستقلال الذاتي للطائفة الشيعية ER‏ في سياق 
تلك المرحلة التي كانت تتوالى فيها التشريعات التي تتيح للبنانيين أن ينتظموا في طوائف تحظى 
بإدارة ذاتية» على غرار القانون الصادر في 2 نيسان/أبريل 1951 الذي رسم صلاحيات المراجع 
المذهبية للطوائف المسيحية والمرسوم الاشتراعي رقم 18 الذي صدر في 13 كانون الثاني/يناير 
S, (1955‏ بموجبه المجلس الشرعي الإسلامي ALN‏ وأكد استقلال الطائفة السنيّة في أحوالها 
الشخصية» والقانون الصادر في 13 تموز یولیو 1962 الذي أكد استقلالية الطائفة الدرزية وشكّل 
بمقتضاه المجلس المِلّي الدرزي490. 

كان هم استقلالية الطائفة الشيعية حاضرًا بقوة في نص «قانون تنظيم شؤون الطائفة 


الإسلامية الشيعية في لبنان»» وهو القانون رقم 72 المنشور في الجريدة الرسمية في 25 كانون 
الأول/ديسمبر 1967« الذي نصّت المادة الأولى منه على أن «الطائفة الإسلامية الشيعية ا في 


شوونها الدينية وأوقافها ومؤسساتهاء ولها ممثلون من أبنائها ینکلمون بلسانها ویعملون باسمها طبقا 
لأحكام الشريعة الغراء ولفقه المذهب الجعفري في نطاق الفتاوی الصادرة عن مقام المرجع العام 
للطائفة في العالم». في حين نصّت المادة الثانية منه على القول: Cii»,‏ للطائفة الاسلامية الشيعية في 
الجمهورية اللبنانية مجلس يُسمى المجلس الاسلامي الشيعي الاعلی» یتولی شوون الطائفة ویدافع 
عن حقوقها ویحافظ على مصالحها ویسهر على موسساتها ویعمل على رفع مستواها» PL‏ 


انتخب الصدر رئيسًا للمجلس في 23 أيار/مايو ۰1969 وأعيد انتخابه في مطلع عام 1975 
a‏ خدد أمد انتهائها ببلوغه الخامسة والستین من عمره؛ أي في 15 آذار/مارس 1993. 


يمكن القول Y‏ المجلس الاسلامي الشيعي الاعلی كان حلقة آخری في مسار تشکیل أطر 
موسسية لانتماء تمايزي یحصن التغایر والخصوصية للشيعة في إطار النظام الطائفي اللبناني. 
جاءت المحطة الاستهلالية في هذا المسار الطویل مع مراسیم وقرارات آصدرتها سلطات الانتداب 
الفرنسي؛ على غرار المرسوم رقم 3503 لعام 1926 الذي اعترف بالشيعة مذهبًا أو جماعة دينية 
مستقلة» Sil,‏ اقامة محاکم شرعيّة جعفريّة تطبق أحكام الفقه الجعفري في قضایا الأحوال 
الشخصية» ونط على انشاء محکمة نمییز جعفرية منفصلة. وقبل الانتداب» كان تقاضي أبناء 
الطائفة الشيعية وفقا لأحكام الفقه الجعفري يجري خارج نطاق القضاء الرسمي للدولة» OX»‏ 
العثمانيين لم يعترفوا قط بالشيعة کجماعة منفصلة عن الامة الاسلامية» فان شيعة جبل عامل و البقاع 
ظلوا تحت الولاية القضائية للمحاکم الدينية السُنية حتی عام 9241923 


آثارت اندفاعة الصدر في العمل المزسساتي» وذروثها تشکیل المجلس الاسلامي الشيعي 
الأعلى» لغطا كبيرّاء وعارضتها تیارات عدّة في الوسط الشيعي» حتی في صفوف رجال الدين. 
فالعروبیون من الشيعة عبّروا عن خشیتهم من أن يؤدي المجلس إلى إضعاف AS pal)‏ القومية. و هم 
3 لمسوا أنّ الرئیس اللبناني الجنرال فزاد شهاب كان «یدعم مطالب السید موسی الصدر ويؤيد 
تأسیس مجلس Cs‏ للطائفة الشيعية من دون أن يعلن عن هذا الموقف»493 ساورتهم - على الرغم 
Lew‏ كان یجمع بين شهاب والرئيس المصري جمال عبد الناصر من آواصر - خشية من أن یکون 
الصدر قد «دخل في مشروع كان مخترقا من المکتب الثاني [أي جهاز استخبارات الجیش اللبناني] 
الذي كان يريد أن یعادل نفوذ ALI‏ والناصرية في لبنان»494. Ul‏ اليسار» فرأی في خطوة الصدر 
Less ls‏ للخلافات المذهبية وتعمیقا للطائفیة495. وعارض بعض علماء cual‏ الشيعة فكرة تأسیس 


مجلس مِلي للطائفة بالمطلق» ورأى هو لاء أن ذلك يرقى إلى «شق عصا المسلمین» 496 وشاطر هم 
في هذا الموقف السُنة الذين رأوا في المجلس تفریقا لوحدة صف المسلمین» كما عارضته شرائح من 
النخب الإقطاعية الشيعية» ولا سيما الأسعديين ومن حالفهم من رجال دينء واعتمدوا عبارات مثلت 
«ادانة لخطوء الصدر وشککت بجدواها وأغراضها السياسية و المذهبیةت»497 


في أثناء الاستعداد لانتخابات الهینتیّن التنفيذية والشرعية للمجلس في عام ۰1969 ثارت 
خلافات بين الصدر وبعض رجال الدین من رفاق دربه في اطلاق المجلس» خصوصا في ما یتعلق 
بتوزیع حصص المقاعد» Gus‏ طالب هولاء «بتأجیل الانتخابات إلى أجل ریثما تتحسن الظروف 
وتزول الخلافات ويتمٌ الوفاق حول الصيغة»» في حين انفض آخرون من حوله بعد الانتخابات» 
مؤاخذين ol‏ بما رأوا أنه تفرّد في القرار. وعلی سبیل المتال» استقال الشیخ خلیل ياسين؛ أحد 
الاعضاء المؤسسين للمجلس» من عضویته «علی صفحات pall‏ اند»» وهي اسنقالة غزیّت إلى «أنه 
لم يعد ينسجم مع السید في سير العدید من الأمور بعد ما أصبح رئيسًا مطلقا للمجلس»498. 


Las‏ كانت الحال» يمكن القول ان الصدر بتأسيسه المجلس الاسلامي الشيعي الأعلى انتقل 
من مرحلة التجريب في العمل السياسي إلى افتتاح عهد صعوده السريع إلى قمة الحياة السياسية في 
لبنان» يرفده في ذلك التفاف جماهيري واسم» تجسّد في الحشود الكبيرة التي كانت تتقاطر لحضور 
المهرجانات التي كان يدعو إليهاء والتي كانت تشهد مظاهر مسلحة؛ (thy‏ فيها إطلاق الرصاص 
بغزارة499. وشهد حراكه منعطفا مفصليًا مشحوتا بالتوتر والانفعال في عام $1974 وذلك عندما 
دعا إلى مهرجان في بعلبك» في آذار /إمارس» حضره نحو خمسة وسبعين ألف شخص eiu»‏ حوالى 
خمسة وعشرين Call‏ مسلح كانوا يطالبون الامام بالزحف على بيروت لإسقاط الحکم»500» إضافة 
إلى مهرجان في صور. في أيار/مايو من العام نفسه. حضره نحو مئة وخمسين Call‏ شخصء وأقسم 
الحضور على العمل على رفع الحرمان عن كاهل المحرومين في لبنان أو الاستشهاد دون ذلك. 
وأذى ذلك إلى ولادة AS jay‏ المحرومين» وإصدار «وثيقة المثقفين» المؤيدين AS pal‏ الامام الصدر 
المطلبية التي وقعها أكثر من 190 شخصية من قادة الرأي والفكر في لبنان» يُمثلون الفئات 
والطوائف اللبنانية كلها501. 


مع استمرار غياب الدولة عن التصدي للاعتداءات الإسرائيلية» وتفككها على وقع استفحال 
الشقاق الأهلي في لبنان المنزلق آنذاك نحو هاوية الحرب الأهليةء لم يكن مُستَغْرَبًا أن يعمل الصدرء 


في موازاة ذلك» على تأسيس ننظیم مسلح أحاطه في بداية الأمر بسرّية تامةء الا أنه اضطر إلى 
الاعلان عنه في عقب انفجار لغم آرضي في معسکر ندريبي في عين البنية قرب بعلبك. في 4 
تموز /یولیو 1975 آدی إلى مقتل 26 شخضاء علاوة على عشرات الجرحی من المتدربین. وکان 
آول معسکر تدريبي لهذا التنظیم المسلح قد آقیم في البقاع الشمالي» في شباط/فبرایر 61973 
بالتعاون مع حركة فتح الفلسطينية التي شرعت أيضًا بامداد النتظیم بالعتاد والأسلحة502. في إثر 
هذه الحادثة» اضطر الصدر إلى الاعلان عن ذلك التنظیم باسم «أفواج المقاومة اللبنانیة» (أمل)» 
واصفا یاه ب «الحركة الوطنية الشريفة التي أخذت على عانقها نقدیم كل ما يملك أعضاؤها في 
سبیل صون كر امة الوطن ومنع اسر ائیل من الاعتداءات السهلة» 503 


يرى الناظر إلى هذه الحركة التطورية» في مسار العمل المؤسساتي عند الصدر من منظور 
اطروحات المدرسة الموسساتية التاريخية» أن المقسسات التي آقامها وفرت له أسباب تخطّي 
زعماء الاقطاع السياسي الشيعي والأحزاب السياسية الأيديولوجية المنافسة في V‏ واحد. وترکت» 
قير nid ju (css‏ للطانفة الشيعية اللبنانية في lal‏ موسسانية فاعلة تنظم الکفاءات 
والطاقات» آثارًا عميقة في تحفیز الوجدان الجماعي الشيعي في لبنان. وسعی الصدر من خلال هذه 
الموسسات ا س رف الحياة للشرائح المُهَمَشة في الطائفة الشيعية و Glas)‏ نتمية في مناطق 
کنافتها السكانية» ريفية ومدينية» فضلا عن توسیع نطاق الوعي الديني في البيئة الشيعية وإحداثِ 
نقلة في الأفكار والقناعات السائدة وضخ تراکم vis‏ جديد (gal‏ عموم الشيعة. وسواء كان ذلك 
داخلا في حسابات الصدر al‏ لم یکن» شکلت هذه المؤسسات مدخلا لترمیم الثقة بالنفس في طائفة 
تعيش في محيط تستبد به تناقضات الطوائف وعقدها ومخاوفهاء وفي أوساط طائفة مثقلة بذاكرة 
جماعية «مدعَمَة بذكريات شيعية متفرقة في التاريخ» حقيقية أو مُضخمة أو مُختلقة» حول 
الاضطهاد أو الالغاء أو حتى الإبادة الجمعية»504. 


رابعًا: الخواتيم والمآلات ومكر التاريخ 
«Li‏ من خلال ما تقدم» CR‏ نسجت AS ja‏ الصدر فصولها في معترك السياسة في لبنان, 
وکیف ساهمت في ایجاد شروط إفلات الطانفة الشيعية لسياسية في لبنان من قبضة الحرمان. وتميّز 
الصدر من غيره من الفادة الشيعة اللبنانیین» أدينيين کانوا al‏ سیاسیین» بحظوته بقدرة على قراءة 


دقيقة للمستجدات التار يخية التی كانت تمر الطائفة وما بصا ن تعبئة اجتماعية» 1 
: ريخية التي تمر ڊ وما يصاحبها من تعد 64g‏ ي 


توظيفها في مشرو ع سياسي تغييري تحت عناوين و لافتات الاحتجاج الاجتماعي. 


افتتح الصدر من خلال حراكه المتواصل على مدى عقتین تقريبّاء عهدًا جدیذا للطائفة 
الشيعية في لبنان؛ إذ Gas‏ فيها أملا متعلّقا بوجود ممكنات جديدة تنطوي على تبديل الأدوار داخل 
نسيج النظام الطائفي اللبناني» وإعادة تحديد موقعها في alu‏ هذا النظام. وساعدته قدرته على التنظيم 
في انشاء مؤسسات تزيد من تأثير الطائفة الشيعية في حركة المجتمع وفي الحياة السياسية؛ واذ 
ور هذه المؤيسات تام الطائفة ار das‏ والذويان: فى ماش الطافة رح ا طاتا 
وكفاءاتهم وحتى انفعالاتهم في سبيل قضاياهاء فانها عزّزت لديهم أيضًا الانتماء التمايزي. 


بيد أن مكر التاريخ حاق بنجاح الصدر في افتتاح آفاق ودروب وممكنات جديدة للطائفة 
الشيعية في لبنان. فإعلانه عن حركة «أمل» جاء في مرحلة كانت نيران الحرب الأهلية تضطرم 
في لبنان شقاقا وتنابذا وتصدّعا واقتتالا. وفي الحروب» حيث لا صوت يعلو فوق صوت AS ad‏ 
تعلو أصوات المدافع على أصوات الاحتجاج الاجتماعي. وهكذاء شهدت حركة الصدر ضمورًا 
وانكفاءً؛ ف ule»‏ الرغم من أنّ بعض أتباع موسى الصدر آدوا دور ثانويًا في القتال» فان شدة بأس 
حركته لم تكمن في كونها قوة ميليشيا فعالة. فحركته كانت حركة احتجاج اجتماعي» وضجيج 
المعركة خنقها تقريبًا»55. وهي؛ إذ انکفات. تحوّلت إلى طاقة في طور الكمون تنتظر شروط 
اندفاعها إن لم يكن تفجرها. لكن الصدر اختفى في أثناء زيارة كان يقوم بها إلى ليبيا في أيلول/ 
سبتمبر 1978 فلم يُقَيّض له أن يرى تفجر هذه الطاقة الكامنة الذي حوّل الطائفة الشيعية في لبنان 
إلى رقم صعب في المعادلة اللبنانية. وكأن مكائد التاريخ Geld‏ أن يستمد هذا التفجرء المترع 
باحتمالات الانتشاء بالقوة» أسبابه من دفتر غيابه. 


المراجع 
-1 العربية 


الإمام المغيب السيد موسى الصدر. بيروت: مركز الإمام موسى الصدر للأبحاث 
و الدر اسات» 2011. 


.2002 الدین» نجیب. الشيعة على المفترق أو موسی الصدر . بیروت: دار البلاغف‎ lea 


.2008 


دلیو» فضیل. «الزبائنية السياسية والاجتماعية في عصر الديمقراطية». المجلة العربية 
للعلوم السياسية. العدد 17 (شتاء 2008( 


.1996 «aS YI صور : دار‎ 


. التنمية في مجتمع مضطرب: LY!‏ الصدر والمجتمع المقاوم. بیروت: مركز 
الامام موسی الصدر للایحاث و الدر اسات» 2007. 


الصدرء موسی. حوارات صحفية 1: تأسیسّا لمجتمع مقاوم. بیروت: مركز الامام الصدر 
للأبحاث و الدر اسات» 2007 


. حوارات صحفية 2: الوحدة والتحریر. بیروت: مركز الامام الصدر للابحاث 
و الدر اسات» 2007. 


العاملي» عباس أمين حرب. الامام موسی الصدر: الفقیه العاملي. لبنان: دار المحجة 
البیضای 2013. 


فتوني» علي عبد. تاريخ لبنان الطائفي. بیروت: دار الفارابي» 2013 


مغنية» محمد جواد. «إلى علماء الشرع في جبل عامل». العرفان. العدد 47 (آیلول/سبتمبر 
1959( 


لنابلسي» صادق. قیام طائفة: آمة موسی الصدر. بیروت: شركة المطبوعات للتوزیع 
والنشر» 2014 


النابلسي» عفيف. مشاهدات وتجارب: Lbs!‏ من سيرة الإمام الصدر . بیروت: دار المحجة 
البیضای 2003. 


بیروت: دار العلم و الحکمة» 2010. 


-2 الأجنبية 


Ajami, Fouad. The Vanished Imam: Musa al Sadr and the Shia of 
Lebanon. New York London: Cornell University Press, 1986. 


Asad, Talal and Roger Owen (eds.). Sociology of «Developing 
Societies»: The Middle East. New York: Monthly Review Press, 1983. 


Chamie, Joseph. «The Lebanese Civil War: An Investigation into the 
Causes.» World Affairs. vol. 139, no. 3 (Winter 1976-1977). 


Collelo, Thomas (ed.). Lebanon: A Country Study. 3rd ed. 
Washington: United States Government, Department of the Army, 1989. 


Cooper, Charles A. and Sidney S. Alexander (eds.). Economic 
Development and Population Growth in the Middle East. New York: 


American Elsevier, 1972. 


Dabashi, Hamid. Theology of Discontent: The Ideological Foundation 
of the Islamic Revolution in Iran. New Brunswick: Transaction Publishers, 
2005. 


Deutsch, Karl W. Nationalism and Social Communication: An Inquiry 


into the Foundations of Nationality. Cambridge; London: The MIT Press, 


1969. 


«Social Mobilization and Political Development.» American 


Political Science Review. vol. 55, no. 3 (September 1961). 


Firro, Kais M. «Ethnicizing the Shi'is in Mandatory Lebanon.» 
Middle Eastern Studies. vol. 42, no. 5 (September 2006). 


Gates, Carolyn. The Merchant Republic of Lebanon: Rise of an Open 
Economy. London; New York: The Centre for Lebanese Studies in 


Association with I. B. Tauris, 1998. 


Habib, Elisabeth. «Borj Barajneh: Reinterpretation of a Palestine 
Refugee Camp in Beirut - Morphology, Internal Dynamics and 
Articulations to its Immediate Environment.» M.A. thesis, Faculty of 
Architecture and Society. Politecnico Di Milano. Italie. 2011-2012. 


Hagopian, Elaine and Samih Farsoun (eds.). South Lebanon. 


Michigan: Association of Arab - American University Graduates, 1978. 


Halwaji, Sabah Dakroub. «Expansion of Shia Schools (1960-2009): 
Factors and Dynamics.» M.A. Thesis. American University of Beirut, 
Lebanon, May 2009. 


Hudson, Michael C. The Precarious Republic: Political 


Modernization in Lebanon. New York: Random House, 1968. 


Karpat, Kemal H. The Politicization of Islam: Reconstructing 
Identity, State, Faith, and Community in the Late Ottoman State. Oxford; 
New York: Oxford University Press, 2001. 


Lecours, André. «Theorizing Cultural Identities: Historical 
Institutionalism as a Challenge to the Culturalists.» Canadian Journal of 
Political Science-Revue canadienne de science politique. vol. 33, no. 3 
(September 2000). 


Norton, Richard Augustus. Amal and the Shi'a: Struggle for the Soul 
of Lebanon. Austin, TX: The University of Texas Press, 1987. 


. «Changing Actors and Leadership among the Shiites of 
Lebanon.» Annals of the American Academy of Political and Social 
Science. vol. 482 (November 1985). 


Pearlman, Wendy. «Competing for Lebanon's Diaspora: 
Transnationalism and Domestic Struggles in A Weak State.» International 


Migration Review. vol. 48,no. 1 (Spring 2014). 


Rahnema, Ali (ed.). Pioneers of Islamic Revival. London: Zed Books, 
1994. 


Weiss, Max. «Institutionalizing Sectarianism: The Lebanese Ja'fari 
Court and Shi'i Society under the French Mandate.» Islamic Law and 
Society. vol. 15, no. 3 (2008). 


الفصل الحادي عشر 
الشيعة والمشاركة السياسية: حالة الکویت 


حسن عبد الله جوهر وحامد حافظ العبد الله 


i Pi 


مقدمه 


ترك سقوط أنظمة الاستبداد في المنطقة العربية» بدءًا بنظام صدام حسین في العراق في إثر 
الغزو الأميركي للبلاد )2003(« وصولا إلى الانظمة التي عصفت بها الثورات العربية )2011( 
تداعیات خطرة على المجتمعات العربية» تمثلت بتنامي التیارات الدينية الجهادية وتفجّر ظاهرة 
العنف والإرهاب التي أدخلت المنطقة العربية في 3 امة شانكة ومعقدة» جعلت منها من جدید مسرحًا 
لصراع cs sill‏ الإقليمية و الدولية. لکن الملمح الأخطر لحقبة ما بعد الاستبداد في المنطقة العربية هو 
صعود الطائفية؛ 3 بلغت Ala‏ الاستقطاب الطائفي مستویات غير مسبوقة في التاریخ الحدیث 
للمنطقة» تعددت صورها واختلفت تطبیقاتها وتفاوتت نتائجهاء Cus‏ ندرّجت صور المواجهة 
الطائفية و آشکالها بين المسلمین من ALM‏ و الشيعة من التراشق اللفظي و الاتهامات المتبادلة بالتخوین 
والانحراف العقائدي عبر وسائل التواصل الاجنماعي والقنوات الفضائية» مرورًا بالتحریض 
المباشر والتعبئة النفسية والفكرية وتشکیل المیلیشیات وتجنيد المقاتلین» وانتهاء بالعنف الممنهج 
و gall‏ اجهة المسلحة. 


في تقديرناء تقع بورة الصراع الطانفي ومشهده الرئيس الراهن في منطقة الخلیج» مع أن 
الارتدادات الاقليمية LAYI‏ شراسة وفتکا تقع خارج المنظومة الخليجية (سورية والعراق واليمن» 
مرورًا بمصرء وانتهاء بلیبیا). ویعود ذلك إلى وجود السعودية وایران على ضفتي الخلیج» ویمثل 
کل Lagia‏ أحد آقطاب الصراع الطائفي بين السْنة والشيعة. 


لم تسلم دول مجلس التعاون لدول الخلیج العربية نفسها» ولو (UE Gla par‏ من الحالة 
الدموية العنيفة التي تشهدها بعض الدول العربية القريبة من أحداث وتطورات خطرة» عندما شهدت 
تفجیر ات ار هابية استهدفت الشيعة تحديدّاء و لأهداف طائفية (Ailes‏ بعملیات انتحارية ضد المساجد 
والحسینیات في السعودية والکویت و البحرین» بلغت ذروتها في عامي 2015 و ۰2016 في سابقة el‏ 
تعهدها دول المنطقة حتی في ظل آجواء الاحنقان الطانفي التي تطل برأسها من فترة إلى أخرى 
على مدی العقود الطويلة الماضية. 


بقیت الطائفية هي الملمح الرئیس لهذه الحقبة» على الرغم من تعقد الأوضاع الداخلية في 
بلدان الخلیج» وبروز حرکات الشباب المطالبة بالاصلاح. 


في اطار هذا المناخ الجدید» برزت الحاجة ملحّة إلى دراسة «المسالة الشيعية» من زوایاها 
الفكرية و السياسية و التاريخية المخنلفة وجوانبها التتظيمية ورموزها وتاریخها ومسسانها. وکانت 
هذه الحاجة مسيسة؛ إلى حد كبيرء لما لاعادة اکتشاف التشیع السياسي و الديني» وإما لرصد حجمه 
الحقيقي» ومن ثم مواجهته أو احتوائه» Lal's‏ لمعرفة جذور الاختلال والخلاف بين الشيعة والسّنة 
لمعالجتها وتوجیهها نحو الوفاق و التعایش السلمي. 


ثمة تنوع معقد في الفکر الشيعي وتعدد في نماذجه السياسية المنتشرة في الکثیر من الدول 
العربية و الاسلامیة؛ الأمر الذي لا يصح معه الحدیث عن روية شيعية عابرة الحدود؛ فللشيعة وجود 
في الکثیر من المجتمعات التي تحوّلت إلى دول قوميةء شهدت تجارب مختلفة وظروفا مغايرة 
وطموحات ومشکلات خاصة مرتبطة إلى حد کبیر بتطورها التاريخي الخاص و الممیز. ومن تم 
كان الشيعة جزءًا من Glad‏ الخاص cab JS‏ حتی وان كانت تجمعهم قواسم مشتركة تفرضها 
العقيدة الدينية و أصول المذهب. 


من ثم» لا يمكن GY‏ مقاربة Aude‏ عن الشيعة الا الترکیز على خصوصية کل Al.‏ 
وظروفها التاريخية. فعلی سبیل المتال» لا يمكن مقارنة الحالة الشيعية في منطقة الخلیج بالوضع 
الشيعي في العراق أو لبنان. وانه لأمر شدید الصعوبة أن تعمّم التجربة السياسية للشيعة في الدول 
ذات الأنظمة الدیمقر اطية على غيرها من الحکومات التسلطية. كما قد تتفاوت الحالة الشيعية نفسها 
في إقليم جغرافي واحد؛ فالتجربة الشيعية في الكويت تختلف اختلافا كبيرًا عن مثبلتها في السعودية 


أو الامارات» لعوامل تاريخية أو تبعًا للنظام السياسي الحاکم في هذه c gall‏ أو للثقل السكاني لأتباع 
هذه الطائفة في کل دولة. 


تركز هذه الدراسة على الحالة السياسية الشيعية في الکویت» بوصفها نموذجًا خاصًا في حد 
cli‏ يجمع بين خصوصية الواقع الكويتي وتطوّر نشأة الامارة وتدرّجها نحو أشكال الحكم 
الديمقراطي المميزء ليس على مستوى منطقة الخليج والجزيرة Ags yell‏ فحسب» بل على امتداد العالم 
العربي» وما صاحب هذه المسيرة التاريخية الممتدة منذ بدايات القرن الثامن عشر من محطات 
وتجارب وأحداث ساهمت في بلورة الحالة الشيعية وتعاملها مع الشأن السياسيء بما في ذلك علاقة 
الكويتيين الشيعة بالمكوّنات الاجتماعية الأخرى والشرائح المجتمعية والقوى السياسية» إضافة إلى 


aat et. 


السلطة الحاکمة في الکویت. 


من ناحية أخرىء لا يمكن فهم الحالة السياسية الشيعية في إطار الحالة السياسية العامة في 
الکویت بمنأی عن الواقع الاقليمي الصعب الذي نقع الکویت في قلبه» وتتأثر مباشرة بضغوطاته في 
الکثیر من الأحيان» خصوصًا في بعده الطاثفي؛ إذ تتوسط الکویت آکبر مثلث يتقاسم الحالة الطائفية 
بين Vall‏ و الشيعة في منطقة الشرق الأوسط ولربما العالم الاسلامي. و اللافت أنه على الرغم من أن 
المسلمین الشيعة یمنلون أقلية لا تتجاوز 20 في المنة من عموم المسلمین في العالم» فان هذه المعادلة 
معكوسة تمامًا في منطقة الخلیج؛ حیث ترجّح الغالبية الشيعية في إيران والعراق نسبة الشيعة في 
هذا الإقليم الذي Bed‏ محورًا للاستقطاب الطائفي في مقابل الجزيرة العربية التي تمثل السعودية 
السواد الأعظم فيها. وكانت الکویت» ذات الكيان الصغير في وسط هذا المثلث العملاق» عرضة 
لانعكاسات المد والجزر الطائفية على مدى تاريخها القديم و المعاصر 506 


aed اسف من خلال مقاربة المشاركة السياسية ومفهوم المواطنة» إلى‎ pall تهدف هذه‎ cl asi 
أبعاد داخلية‎ GIS الحالة الشيعية في الكويت وخلفيات مشاربها وسلوكها العملي» في مواقف متعددة‎ 
أو خارجية» وصو لا إلى استقراء المواقف السياسية للشيعة في المستقبل بناء على هذه العوامل.‎ 


منهجية البحث والدراسات السابقة 


pi ۰ 
"o 


تسعى هذه الدراسة إلى التحقق من جملة من الفرضیات الاتیة. 


« أن الحالة الطائفية في الکویت داخلية المنشأ وخارجية التأثیر . 
« أن قياس درجة الولاء والمواطنة يكون من خلال معيار المشاركة السياسية. 


o‏ أن الطائفية في المجتمع الكويتي تمارس من أجل التكسب السياسي وزيادة النفوذ والرصيد 


ه أن السلوك الطائفي في الكويت يتنامى في ظل هشاشة مفهوم المواطنة وتطبيقاتها العملية. 
وبناء علیه» تتجه الدر اسة إلى معالجة ثلاثة أسئلة أساسية: 

o‏ ما المراحل التاريخية التي مرت بها الحالة السياسية الشيعية في الكويت؟ 

»ما دور العامل الخارجي في التأثير في الحالة الطائفية في الكويت؟ 


وبعده؟ 


لم تهتم سوى دراسات ALE‏ بالحالة الشيعية في الكويت» مع أن الموضوع يكتسي أهمية. 
وربما يعود ذلك إلى ندرة المعلومات المتوافرة» أو حساسية الموضوع ودقته. ويركز ما يتوافر من 
دراسات في الغالب الأعم على الجانب السردي التاريخي أو دراسة مواقف الشيعة في حالات 


تاريخية معينة. 


تناول عبد المحسن جمال في كتابه07” مواقف تاريخية محددة في فترات ما قبل الاستقلال 
وما بعده ودور الشيعة فيها ومساهمتهم في المجال الوطني» سواء في قضايا التعليم al‏ الصناعة 
والتجارة والقضايا السياسية. وعلى الرغم مما يكتسيه الكتاب من أهمية ويتسم به موضوعه من 
cl js‏ فإنه يغلب عليه جانب السرد الوصفي التاريخي من دون الغوص في خلفيات هذه المواقف 
السوسيوسياسية. 


في دراسة أخرى لخليل علي حيدر»؟50 يشرح في جانب منها تطور الحركة السياسية 
والاجتماعية الشيعية» مع المرور بمحطات تاريخية أثرت في المواقف الشيعية منذ سبعينيات القرن 


الماضي وحتى أوقات لاحقة. 


في حين ركز محمد إبراهيم الحبیب في SOANS‏ على طرح نظرية جديدة تتعلق بدور 
الشيعة في معركة الجهراء؛ إذ أثبت من خلال الوثانق الرسمية والبريطانية مشاركة الشيعة في 
القتال في المعركة وتقديم الشهداء» وليس البقاء في مدينة الكويت فحسبء كما هو شائع تاريخيًا. 
وهذه الدراسة من الدراسات الرصينة والجديدة والمستندة إلى وثائق تاريخية. 


ed‏ دراسة فلاح المديرس510 محاولة جادة لفهم الحالة الشيعية في الکویت» مع التركيز على 
البعد السياسي و المواقف السياسيةء لكن calis‏ عليها طابع الوصف والإغراق في البحث التاريخي. 


أولا: المواطنة والمواطنة الكويتية 
العصر اليوناني القديم» لكنه خضع لتطور كبير خلال عصر النهضة الأوروبية على يد الفيلسوف 
الفرنسي جان جاك روسو الذي حدد دلالات المواطنة في إطار العلاقة بين الفرد والجماعة 


والدولة511, 


استقر تعريف المواطنة أخيرًا باعتبارها علاقة تبادلية تجمع الفرد والمجتمع السياسي» يكون 
طرفاها الولاء من جانب الفرد لانتمائه السياسي كالدولة أو الوطن والنظام الشرعي القائم» في مقابل 
توفير المجتمع السياسي الحماية لهذا co pall‏ صوتا لحقوقه القانونية والمدنية على مسطرة العدالة 
والمساواة مع جميع بني جنسه» إضافة إلى حرياته العامة والخاصة وان اختلفت ثقافيًا وسياسيًا 
وفكريًا ودينيًا مع الآخرين512. لذلك لا تتحقق المواطنة إلا بتساوي الأفراد في الحقوق والواجبات» 
وإتاحة الفرصة للجميع تحت ظل القانون والنظام العام. وتبلور هذا الفهم في بُعديه القانوني و العملي 
نتاجًا حضاريًا للثورة الأميركيةء وإعلان الدستور الأميركي في عام 1789 الذي اعتبر المواطنة 
رابطة سياسية وليس دينية» محورها الاساسي مجموعة من القيم المشتركة والحقوق والواجبات» 
تربط الأفراد أو المواطنين جميعًا بميثاق اجتماعي واحد13”. 


كانت gall‏ اطنة» بمفهومها الحديث» مخرجّا مهما من أتون الحروب الدينية التي سادت عموم 
القارة الأوروبية» وبدء علاقة جديدة للعيش المشترك وفق الإرادة العامة للأفراد في إطار معادلة 
ذات أبعاد اجتماعية وقانونية. لذا نجحت في التحول إلى أرقى نماذج التعايش البشري» وتطوّرت 


بنیتها القانونية وبعدها العملي بعدما تحولت إلى ممارسة وسلوك وتطبیق لمفاهیم الثورات 
الأوروبية» بدءًا بالثورة الفرنسية في عام 1789 وحتی بدایات القرن التاسع عشر . 


Cus الذي یفرض هذه العلاقة لتحقیق الأمن والاستقرار»‎ cle ll الدولة الوطنية فهي‎ Ul 
يركز النظام السياسي في الدولة على إدارة شون الناس» لا على تطبیق الدين أو فرضه على‎ 
الأفراد. لذاء استقر في الأدبیات المعاصرة أن المواطنة لا شأن لها بدين أو طائفة أو أي انتماء‎ 
بحقوق الجمیع وواجباتهم في إطار دولتهم الجامعة. فالمواطنة )15 مفهوم يفترض به أن‎ Lally عرقي»‎ 
یتطور ویستوعب التحدیات القائمة» وربما الاتية» بسبب طغیان التعصب الفتوي أو الديني لضمان‎ 
استدامة وشرعية للنظام السياسي الموّتمن على تجسيد هذا الفهم وتجذیره. وهذه الشرعية بدورها لا‎ 
تأتي الا باستمرار المشاركة والارادة الجماعية» مع المحافظة على خصوصیات مختلف مکوّنات‎ 
الجماعة في الدين والعادات و الثقافات. فالمواطنة باختصار هي مصدر شرعية الدولة وسلطتها‎ 
السياسية العلياء وتتجسّد معانیها من خلال السلوك الفعلي للافراد وممارسة هذا الدور على آرض‎ 
الواقع.‎ 


Ui‏ التطبیقات العملية لمفهوم المواطنة في الحالة الكويتية» فلم تصل إلى مستوی النضح 
والکمال السياسي» على الرغم من توافر الکثیر من متطلباتها في إطارها القانوني والدستوري 
والارث التاريخي الزاخر بالبنی المسسية و التجارب العملية ونموذح التعایش السلمي المشترك 
الطویل في المسيرة المتدرّجة نحو قيام دولة القانون والتطور الديمقراطي الذي واکب تاريخ هذا 
البلد وحتی صدور الدستور الكويتي في عام 1962 بعد الاستقلال14”. 

تيد الحالة ds‏ مج عا من ciosd id; eT‏ ین مسان ol‏ خر له امه 
الحديثة القائمة على مبادی دستورية وقانونية من جهة وبقاء واستمرار» بل و استقواء للنمودج 
القبلي و العشاتري من جهة آخری. يشير عبد الله فهد النفيسي في هذا الخصوص إلى أن الکویت لا 
تزال في طور الانتقال من Gi S‏ القبلي إلى کونها العصري في شكل الدولة. وعلی الرغم من وجود 
محاولات لتأكيد شكل Al gall‏ فالأمور العامة في رأي النفيسي تدار بروح القبيلة الصرفة؛ فهناك 
قوانین ومؤسسات ومحطات ومخافر للشرطة و هناك النظم العامة وصور الدولة الحديثة كلهاء الا 
آنها تدار في الغالب بروح وعقلية قبلیتین من دخالة وعصبية وفزعة وفخر وهجاء؛ الأمر الذي 


cass‏ فيه الدولة في ظل هذه الممارسات إلى قشرة خارجية بينما بقیت الروح القبلية هي 
السائدة515, 


من هذا المنطلق» يقسّم فارس الوقيان المواطنة الكويتية نوعين متناقضين: المواطنة 
العمودية والمواطنة الدستورية. ففي ظل المواطنة العمودية يسعى الأفراد لاكتساب مكانتهم الهرمية 
التي قد تكون عشائرية أو اجتماعية» تماما كما في عصر الإقطاع الذي كانت مكانة الفرد فيه تُحدّدها 
طبيعة المهنة أو الأصل العرقي؛ إذ تستمد المواطنة العمودية موقعها وقوّتها من الانتماء إلى الطائفة 
الدينية أو القبيلة أو العائلة. وفي مقابل المواطنة العمودية تحمل المواطنة الدستورية في مضمونها 
طبيعة فلسفة الدولة القائمة على مبدأ الحقوق والواجبات العامة وسيادة القانون ومعايير المساواة 
وتكافؤ الفرص بين الجميع من دون تمييز بسبب الدين أو اللغة أو العرق» كما ينص الدستور 
Aa Si‏ 716 


لذا» بات مفهوم المواطنة في الکویت معلقا علی حالة الصراع و اقاي والمواجهة بين 
تقافتین أحياتاء ثقافة البعض في مقابل ARS‏ الکل؛ فثقافة البعض تمسّكت بقوة بجذورها من التنوع 
العرقي و الثقافي والديني ولم تتصهر أو حتی تندمج في نقافة مشتركة تمثل الکل» بل ظلت محصنة 
حتی في بیئتها الجغرافية الخاصة حيث تشکلت المناطق والاحیاء القديمة US‏ لتصنیفات سکانها 
العرقية و الطائفية» بل انها سُمّيت بأسمانهم مثل منطقة Ala‏ أي aul‏ المهاجرین من جهة الجزيرة 
العربية» ومنطقة شرق نسبة إلى من وفدوا من بلاد فارس» و البادية مقرًا للقبائل البعيدة من الحاضرة 
الكويتية» بل انقسمت هذه المناطق مع مرور الوقت لتحتضن الأسر والفروع المختلفة للمکوّن الأکبر 
نفسه» مثل حي الرشايدة نسبة إلى قبيلة الرشايدة» وحي العوازم نسبة إلى قبيلة العوازم» وحي 
الحساوية نسبة إلى الشيعة المهاجرین من منطقة الاحساء شرق جزيرة العربية17”. 


يضيف شفیق الغبرا أن الصراع بين النموذجین القبلي و الحدیث استمر بقوة حتی بعد اعلان 
الدولة الوطنية؛ 3 كانت الغلبة للانتماءات الضيقة في السيطرة على المؤسسات العصریة؟اد. 
فالکویت 5 اخرة بجمعیات النفع العام ومنظمات المجتمع المدني و الروابط الأهلية و النقابات المهنية 
والاتحادات الطالبية و الاندية الرياضية و الهیئات التجارية والتجمعات الدينية الا أن الکثیر من هذه 
التتظیمات لم بساهم في دمج المکونات الكويتية المختلفة» بل ساعد في نکریس الانتماءات الضيقة؛ 


ذلك أن التنافس والصراع على إدارة مثل هذه المسسات المدنية و المهنية يتم في الغالب على أسس 
طائفية وقبلية 5 ,5192 

مع طغيان هذا المد وصولا إلى تجذر الممارسة العملية واليومية وفق التوجهات الطائفية أو 
الإثنية والطبقية» لم يكتمل بناء الدولة الحديثة» وبات المجتمع منقسمًا على نفسه وغير مكتمل 
التكوين؛ الأمر الذي أذى» برأي الغبراء إلى حالة مستمرة من الخوف والتوتر في العلاقة بين الدولة 
والمجتمع» كما أذى أيضًا إلى غياب واضح للفواصل والحدود بين الاثنين» فيسهل أن تذوب 
شخصية الدولة وسياساتها الخارجة والداخلية في المجتمع المنقسم أو شخصية المجتمع المنقسم في 
الدولة» والنتيجة هي التوتر في الخطاب السياسي الاجتماعي والاقتصادي. وهذا ما يفسّر تردد 
Al gall‏ في اتخاذ قرارات جريئة في المسائل الحيوية» وتردد الفرد والجماعة في الدفاع عن الحقوق 
والحريات العامة20د. 


هذه الحالة الهشة من الإجماع المدني واستمرار التشرذم والانقسام بين فئات المجتمع 
خصوصًا في بعده الطائفي» مرشحة لتكون سيّدة الموقف؛ لتحمل معها صور الاحتقان والاصطفاف 
وأشكالها المختلفة» ولو بمستويات متفاوتة» ومرجّحة لتطفو على السطح أمام أي تطورات ومواقف 
تتعرض لها الدولة في الخارج أو ما قد يجري في محيطها الخارجي 521 

المسؤولية تجاه هذا الاختلال مشتركة بين الدولة والتيارات السياسية والنخب والقيادة التي 
تمثل الشرائح والمكونات الكويتية المختلفة» منذ البدايات الأولى لانطلاقة مسيرة الديمقراطية في 
الكويت وحتى يومنا الحاضر. فالمحطات الأولى للإصلاح السياسي والمطالبة الشعبية بالمشاركة 
السياسية تعود إلى ما بين عامي 1921 و1938 وحققت نتائج مهمة في إرساء قواعد الديمقراطية 
ودولة القانون والمؤسسات وفق الإرادة الشعبية. لكن هذه التجربة كانت محدودة ومغلقة على 
مجموعة من العوائل التجارية التي لم تكتف باستبعاد الفئات الأخرى» بل عملت على إقصائها 
وترحيلها من البلاد؛ ولذلك لم تستمر وبقيت رواسبها النفسية في أذهان كثير من المواطنین322. 

إضافة إلى ذلك جاءت الديمقراطية الكويتية بعد الاستقلال مبتورة ومتعثرة. وعلى الرغم 
مما للسلطة التشريعية من صلاحيات دستورية واسعة نسبيّاء فان حجم المشاركة السياسية لم يتجاوز 


نسبة 10 في المئة من إجمالي المواطنین» في إثر منع المرأة والمتجنسين والعسكريين والشباب من 
حق الترشح والانتخاب. كما واكبت المسيرة البرلمانية أزمات سياسية Bale‏ تسببت بتعطيل الحياة 


الدیمقر اطية ووقف العمل بالدستور؛ كما هي الحال في الفترة بين عامي 1976 و 1981 ثم في 
الفترة بين عامي 1986 و 5231992 


كما آدی غياب الأحزاب السياسية على أسس وطنية جامعة إلى قيام الکثیر من التنظیمات 
والتیارات السياسية وفق الانتماء الطانفي أو القبلي أو النخبوي؛ فتكرّس فیها الولاء للطائفة و القبيلة 
و العائلة على نحو قوي» وتحوّلت معها المشاركة السياسية والانتخابات العامة إلى منافسة بين القبائل 
والطوائفء وفقا لبر امج ومصالح ضيّقة» وطلبًا للمکتسبات الخاصة. 


تحوّلت العملية السياسية و المشاركة في الحياة العامة في الکثیر من المناسبات إلى الاهتمام 
بالأرقام التي تحصدها كل فئة وعدد ممتلیها في البرلمان؛ الأمر الذي قد يحقق القوة و النفوذ للقبيلة 
أو الطائفة» ليس لتعزيز القيم الديمقراطية العامة» وإنما للتقرب إلى السلطة السياسية أو لإثبات 
وجودها أمام الفئات والشرائح المجتمعية الأخرى524. 


استفردت الحكومة من جانبها بتقنين النظام الانتخابي والدوائر الانتخابية طوال العهد 
الدستوري بين عامي 1961 و2013؛ فقسّمت المناطق الانتخابية على أساس قبلي وفئوي وطائفي. 
كما كانت جميع التعديلات على نظام التصويت والدوائر الانتخابية وفقا لتحالفات الحكومة مع فئات 
محددة ضد باقي المكوّنات الشعبية لضمان هيمنتها واستفرادها بالقرار السياسي. أما في المواقف 
القليلة التي كانت anam‏ في خلالها Ala‏ من التقارب الوطني والتركيز على القضايا العامة 
والمكتسبات الدستورية» فبادرت السلطة إلى تزوير الانتخابات أو تعطيل أعمال المجلس”52. 


أمام هذه الهشاشة في مفاهيم المواطنة وصدقيتها من Aga‏ وموقع الكويت في قلب إقليم 
ملتهب وحاد في استقطاباته» ولا سيما الطائفية منها من جهة أخرىء كانت الجبهة الداخلية عرضة 
لتأثيرات الخارج» ولم تصمد في أحيان عدة أمام موجات الطائفية التي يسهل الترويج لها والتحريض 
عليها والتعبئة المتقابلة لاستغلالها سیاسیّا. Si,‏ الظروف المحيطة بالكويت في الوقت الراهن؛ 
ورياح الطائفية الجارفة فيهاء من أكبر التحديات التي تواجه واقع هذا البلد ومستقبله وشعبه 
خصوصًا في ظل الفضاء الاعلامي المفتوح والتدفق المستمر للأخبار والمعلومات والفتاوى 
والتصريحات التي تنفخ في وسائل التواصل الاجتماعي على مدار الساعة. 


يجب أن es‏ الحالة الشيعية في الکویت وتحلل في إطار ما سبق ذکره من معطیات تاريخية 


أو معاصرة» من دون القفز إلى استنتاجات مباشر ة» قد لا تخلو من موّثرات و محفز ات طائفیف 
أسلبية كانت أم إيجابية» انطلاقا من عقيدة الباحث وميوله الفكرية. 


ثانيًا: الشيعة والمشاركة السياسية: 
من تأسيس الإمارة إلى الاستقلال 


يُفترض بحث الحالة السياسية الشيعية في الكويت وتقويمهاء ومن ثم استخلاص نتائجهاء من 
خلال التداخل بين الظروف الداخلية ومعطيات الواقع الكويتي المحلي من ناحية» والتأثير الحاد 
والمباشر لضغوط المحيط الإقليمي الذي يلف الكويت من الجهات كلها من ناحية أخرى. 

شهدت الحالة السياسية الشيعية استقرارًا كبيرًا وانسجامًا واضحًاء وتكيّفت حتى مع الهرّات 
السياسية التي تعرّض لها الداخل الكويتي بين فترة وآخری» وتدرّجت وتطوّرت عبر الزمن على 
نحو واضح في إطار التطور التاريخي للديمقراطية الكويتية. بل كان الشيعة من أكثر المكوّنات 
الاجتماعية نشاطاء وأكثرها تنظيمًا في أشكال المشاركة السياسية المختلفة؛ باعتبارهم أقلية تضمن 
الديمقراطية وجودها والاعتراف بها وتؤمّن حقوقها العامة والخاصة. وأكثر من ذلك تكيّف الشيعة 
مع قواعد اللعبة السياسية وخريطة المصالح التي تحقق فرص المكتسبات السياسية من خلال 
التحالفات التكتيكية أحياتاء والإستراتيجية أحيانًا أخرىء مع القوى السياسية الأخرىء وفي الكثير من 
المناسبات مع السلطة نفسها. 


كانت تعصف بحالة الانسجام الوطني هذه المتغيرات والأحداث الاقليمية على نحو و اضحء 
وتثير معها مظاهر الطائفية وتبعاتها السلبية» سواءً في شكل العلاقات الاجتماعية المتنافرة al‏ في 
المواقف السياسية التي تقود إلى التصادم المباشر في بعض الأحيان. 


أثبتت التجربة الكويتية ومواقفها المتعددة في الظروف الطارئة عبر التاريخ أن حالة الوفاق 
والاستقرار تسترجع عافيتها من جديد» وان استغرق ذلك بعض الوقت» فور زوال الضغوط 
الخارجية أو انتهائها أو انفراجاتها الخاصة بهاء مثل عودة الوفاق بين إيران والعراق» أو إيران 


والسعودية. بينما تزداد الجبهة الداخلية قوة وتماسكًا في حال تعرّضت الكويت لخطر خارجي داهم 


مهما كان مصدره؛ كما هي الحال في معركة الرقة البحرية عندما pala‏ بعض القبائل من أصول 
عربية. التي تسكن إيران (بنو کعب) الكويت في عام ۰1783 أو عند حادثة حرب الجهراء وهجوم 
جیش الاخوان من الأراضي السعودية على الکویت في عام ۰1920 وأخيرًا الغزو العراقي للکویت 
في عام 5261990 


تتميز الكويت في تركيبتها الاجتماعية والسياسية» وفي تطور نشأتها ونظامها السياسي 
أيضًاء من الكثير من الدول العربية» بما فيها دول الخليج. وعلى الرغم من عدم الوصول إلى 
المستوى المثالي في مفاهيم المواطنة بشقيّها القانوني والسياسي في إطار الدولة المدنية الحديثةء 
وعدم تحقيق نموذج الانسجام والاندماج المجتمعي الكاملء فان التعايش AGN‏ - الشيعي شهد في 
مراحل عدةء حالة إيجابية ومقبولةء مع أنها لم تخل من فترات الجزر والتباين والاختلاقات الحادة 
إلا أن ذلك لم يصل إلى حد الصراع أو التصادم العنیف327. 


ترجع خصوصية الحالة الكويتية» بما فيها الوجود السُني الشيعي المشترك» إلى جملة من 
العوامل» في مقدمها بدايات نشأة الإمارة وتبلور كيانها واكتسابها هويتها المستقلة؛ إذ كان أساس 
نشأة الإمارة هو الهجرة من الخارج» خصوصا من المحيط الثلاثي المتمثل بإيران والعراق 
والجزيرة العربية. 


تعود بدايات الهجرة المنظمة إلى منطقة القرين أو الكوت إلى الربع الأول من القرن الثامن 
عشر؛ بسبب التوترات الشديدة التي شهدتها تلك المنطقة: الاحتلال الإيراني للبصرةء والصراعات 
العنيفة بين قبائل وسط الجزيرة العربية» وحالة القحط والجفاف التي أجبرت الكثير من العشائر على 
التوجه نحو السواحل البحرية. وتزامنت هذه الأحداث مع بروز موقع الكويت ملاذا Úd‏ ونواة جديدة 
للنشاط البحري. وتركز الاهتمام البريطاني بها لتكون واحدة من مناطق نفوذه في ذروة الصراع مع 
الدولة العشمانیة528, 


شملت الهجرة إلى الکویت العوائل والقبائل النازحة من الاتجاهات کلها» وبتنوّعها الائني 
والمذهبيء بما في ذلك أسرة العتوب المنحدرة من قبيلة عنزة التي تولی السلطة أحد أكبر فروعها؛ 
متمتلا بآل الصباح بعد ذلك. وتعتبر قبيلة عنزة في حد ذاتها أحد آکبر التجمعات العشائرية العربية 
الممتدة من وسط الجزيرة العربية» مرورًا بالعراق» وانتهاء ببلاد الشام» وکانت ولما تزل مزيجًا من 
الأسر السنية و الشیعیة329. 


تولت أسرة الصباح شوون الحکم في الکویت في عام 1756( بعد خلافات حادة مع أبناء 
عمومتهم من آل خليفة وآل جلاهمة» أذت إلى انهیار ما عرف بالتحالف الثلاثي المشترك بين هذه 
«il sell‏ ولجوء آل الصباح إلى العوائل المهاجرة والمسنقرة في الکویت لبناء ade‏ اجتماعي جدید» 
ولا سیّما US‏ العوائل التجارية وفق النقالید العشاثرية الساتدة sad‏ والقائمة علی آساس البيعة 
والشوری بين الطرفین. 


سجل هذا الحدث التاريخي نقطة تحوّل مهمة؛ إذ أخذ هذا الکیان الصغیر في الاتساع في 
ظل آجواء من الأمن والاستقرار والازدهار الاقتصادي؛ ما شجّع موجات الهجرة المنظمة التي 
شملت مخنلف الإثنيات و الطوانف» وذلك بين عامي 1762 و ۰1866 تحت ظل آوائل الحکام من آل 
الصباح. وعبر الرحالة والمقیم السياسي البريطاني الکولونیل لويس بيلي عن ذلك بقوله إن الکویت 
مدينة مسالمة لا تحب القتال» وشعبها يعمل بالتجارة» والحاکم يدير الأمور بروح الأب تجاه أبنائه؛ 


من دون التدخل في شؤون الناس و gal‏ ) ,33024 


اکتسبت الکویت هویتها المستقلة في هذه المرحلةء عندما بنی الکویتیون سورًا حول المدينة 
ضد الهجمات الخارجية وقانلوا أعداءهم خارج السور أو في البحرء بروح جماعية شملت AMA‏ 
و الشيعة معًا. وکانت أولى المعارك التي خاضها أهل الکویت معركة الرقة عندما تصدوا لقبيلة بني 
کعب التي حاولت بسط نفوذها على عموم میاه الخلیج» وتمکنوا من هزیمتهم في موقعة بحرية قرب 
جزيرة فیلکا الكويتية في خطة حربية ذكيةء استعملوا في خلالها السفن الصغيرة ضد سفن بني كعب 
الكبيرة التي تعثرت في المياه الضحلة531. ومن اللافت أن غالبية القتلی الکویتیین كانت من الشيعة 
الذين واجهوا آبناء مذهبهم من بني کعب. بل كان شعارهم في هذه الحرب «خل الشيعي للشيعي 
وتتخی يا «itll‏ وأصبح بعض قتلى (شهداء) هذه المعركة من الشيعة رمورًا في السردیات 
الوطنية» مثل محمد الشمالي ونجم ll‏ 5 )532 

كما شارك الشيعة في معركة الصریف في عام 1900 إلى جانب قبائل العجمان ومطیر 
والعوازم وبنی هاجرء تحت لمرة الشیخ مبارك الصباح ضد ابن رشيد قرب الصریف في منطقة 
القصیم» حيث خسر الشیخ مبارك تلك المعركة التي قتل فیها كثير من آبناء العوائل الشيعية» مثل 
عيدي و المتروك و الوزان و الرامزي» ومن آبناء قبيلة العوازم مثل بن نويصر وبن جامع وین عزام 


ومن قبيلة الرشايدة GAS‏ شنقا وبن صبح وبن سمران» إلى جانب العوائل الحضرية کالمضف 
والوقیان والروضان والسایر والمعوشرجي, إضافة إلى عدد من آبناء آل الصباح533. 


في حرب الجهراء في عام ۰1920 pala Laie‏ جیش الاخوان الوهابي الكويت» اجتمع 
الشيعة في الحسينية jall‏ علية بقيادة رجل الدين السید محمد مهدي الفزويني» وقرّروا المساهمة في 
الدفاع عن الکویت والتتسیق مع الحاکم في الدور المطلوب في تلك المرحلة الحرجة التي مثلت 
منعطفا مهما في تاريخ الکویت السياسي534. 


كانت حرب الجهراء بداية لبروز البعد الطائفي وتأثيره في الواقع الكويتي. وعلى عكس 
الحروب السابقة التي تعرضت لها الكويت ضمن الصراعات السياسية على مد نفوذ القبائل العربية 
أو الطمع في المصالح التجارية والسياسية التي يمثلها موقع الكويت الجغرافي» كان هجوم الإخوان 
نابعا من Bade‏ دينية اتهمت الكويتيين بالفساد والزندقة واستنكرت وجود الشيعة» باعتبارهم من 
أصحاب البدع والضلالء لكن واجه الكويتيون جيش الإخوان مواجهة عامة. وكان من نتائج حرب 
IAEA NETTE‏ ا ت تمن رک الق اب الس اة الق وتي 
وساهم الشيعة بفضل خبرتهم في أعمال البناء» Gus‏ كان يطلق agile‏ «الأستاذية»» في تشييد الجزء 
الأكبر 335414 


لم تقتصر المساهمة الشيعية في الكويت على جانب الحماية والمشاركة في الذود عن بلدهم 
ضد الأخطار الخارجية» بل كانوا طوال الفترة» من نشأة الامارة وحتى ظهور النفط» مساهمين في 
shal‏ المدنية؛ فامتهن الشيعة الحرف والصناعات اليدوية المختلفة» وعملوا في مجال البناء 
وصناعة السفن التي كانت عصب الحياة الاقتصادية ومصدر الرزق. 


في الخلاصة» یعود الوجود الشيعي في الکویت إلى بدایات نشأة الامارة» ولا يمكن اعتبار هم 
حالة طارئة أو متأخرة في هذه البلاده مع أن الکثیر من المساعي و المحاولات و الجهود تحاول ایجاد 
هذا الانطباع, 


السوال المهم» هنا: لماذا استمر التمییز والتباعد بين السْنة والشيعة على الرغم من هذه 
الأعوام الطويلة الممتدة لقرون؟ 


في تقديرناء أن الاشكالية التي صاحبت ولادة الکیان الكويتي Gl,‏ تزل هي التوزیع 
الديموغرافي للمهاجرین الاوائل» وطبيعة الأعمال التي کانوا یمارسونها؛ فالهجرات التي استقرت 
في الکویت» من مختلف الجهات جلبت معها ننوغا إثنيًا وتقافيًا ودینیا. و استقطبت مدينة الکویت» 
بوصفها مدينة ساحلية دينامية في النشاط والحركة والتواصل الخارجي العرب وغیرهم؛ فشمل 
التنوع الثقافي الکثیر من اللغات واللهجات» وشمل التنوع الديني جمع المسلمین والیهود 
و المسیحیین» و انقسم المسلمون بدور هم بين الطائفتین السُنية والشيعية536. 


انتشرت هذه المکوّنات Gaj‏ على مناطق عدة» واستوحی المهاجرون آسماء مناطقهم من 
الجهات التي أتوا منها» مثل منطقة القبلة (أو الجبلة) نسبة إلى جهة الغرب التي استوطنتها العوائل 
A‏ القادمة من الجزيرة العربیة» ومنطقة شرق نسبة إلى بلاد فارس» حیث القادمون من إيران» 
اضافة إلى البحرین و العراق والمنطقة الشرقية في شبه الجزيرة العربیف» وهم من الشیعة» ومنطقة 
الوسط التي انفردت فیها أسرة آل الصباح في حين تمرکز المستوطنون من نجد وآبناء قبائل 
الرشايدة والعوازم والمطران في منطقة المرقاب. U‏ قبائل الشمال فاستوطنت منطقة الجهراء 
واستقر المزارعون في قرية الفنطاس جنوب مدينة الکویت» في حين بقي الکثیر من القبائل في 
البادية المحيطة Io‏ 53703 

انقسمت هذه المناطق بدورها عموديًا أحياء سكنية» حملت مسمّیات Qu‏ على الانتماء 
الأضيق لكل فنة أو تبعّا للمهن التي بمارسها أبناؤهاء وان کانوا من الشريحة القبلية ذاتهاء أو من 
الأصول المذهبية من الحضر ذانها. ولذلك أطلقت أسماء الأحياء السكنية (الفرجان) نسبة إلى 
انتماء قاطنیها» مثل «qu o»‏ (حي) الرشایدة» وحي العوازم نسبة إلى القبيلة» وحي الحساوية وحي 
فریج بن نصف. وفریج بن شملان» وفریج الریش» كما سمّي بعض المناطق تبعّا لمهن محددة» ie‏ 
حي الصرافين و الصفارین و النواخذة والطواويش» وأخيرًا الأحياء الخاصة بغیر المسلمین» مثل 
فریج الیهود وفریج النصار ی. 


فرضت هذه التقسيمات المناطقية المنوعة نفسها واقعیّا؛ وکان هناك نوع من التکافل 
الاجتماعي» نتيجة لاستحسان العوائل المهاجرة البقاء قريبًا بعضها من بعض. ونظرا إلى أن 


المنطقة الحضرية كانت صغيرة clap‏ كانت هذه الأحیاء متجاورة. وکان التواصل اليومي بين هذه 
الشر انح المختلفة یتحقق من خلال المهن المشترکة» خصوصًا في الاسواق أو البحر. 

بسبب ذلك» تجذر في كل d‏ من الخلفیات والتقافات والأصول المختلفة» الشعور 
بالخصوصية و الانتماء الهوياتي الاصغر أو الفرعيء لیتحوّل هذا إلى آمر واقع» محصّن حتی مع 
التطور المدني والاستقلال والاعلان عن الدولة الوطنية. وهكذاء ظلت آواصر القبيلة و الطائفة 
والعائلة آقوی من مفهوم المواطنة ببعدها القانوني و السياسي» وآقوی من الاندماج الوطني. بل 
الأكثر من ذلك» أصبحت الحياة السياسية. في مرحلة ما بعد الاسنقلال وفي ظل الدولة الدستوریق 
تحت رحمة هذه النقسیمات التي تحکمت بقواعد اللعبة السياسية. كما حافظت السلطة السياسية على 
ایقاء هذا التنوّع الكويتي بما فيه التقسيمة الطائفية في بونقتها الخاصة إستراتيجية في التفرد 
بالفرار عبر تبدیل تحالفاتها الإستراتيجية والتكتيكية بين الفئات الكويتية والاستفادة من تناقضانها. 


بدأت ملامح التمییز الطبقي و الطاتفي في الکویت بعد حرب الجهراء في عام ۰1920 حیث 
ضعفت السلطة المركزية من جهة وتنامی نفوذ العوائل التجارية من السْتة الحضر وقوتها من جهة 
آخری. كما انعکست ردات الفعل الشعبية تجاه تحوّل الحکم إلى الفردية والاستبداد في ظل حکم 
الشیخ مبارك الصباح» على شكل مطالبات بالاصلاح والمشاركة في القرار السياسي من خلال 
سلطات موسسية وکیانات قانونية في اطار حكم دیمقر اطي 938 


ساعد في هذا التحول الجذريء استکمال البنية القانونية US Cy SU‏ مستقلا بعد حرب 
الجهر اء و اقرار اتفاقية العقیر في عام 1922 برعاية بريطانية» على الرغم من الغبن الذي تعررّضت 
له الکویت في خسارة مساحات کبيرة من أراضيها5. وبالتوازي تنامت AS pal)‏ المدنية في 
الداخل» وانتشر التعلیم» وازدادت فرص المنافسة الاقتصادية و المصالح التجارية. وحاولت الحكومة 
امتصاص هذا التحول والحراك المتصاعد» والمطالبات الشعبية باعادة صوغ العقد الاجتماعي 
وتطبیقات البيعة والشورىء وذلك بانشاء مجلس شورى» يُعيّن أعضاؤه من أبناء النخبة التجارية. 


بعد فشل هذه التجربة» جاءعت الحركة الاصلاحية الولی بقيادة عوائل النخبة» فأنشئ 
المجلس التشريعي الأول في عام 5401938 


یمکن اعتبار حركة 1938 بداية حفيقية لقيام all's‏ سياسي جديد» قائم على بناء مؤسسة 
الدولة والحکم» من حیث وجود آول مجلس منتخب بکامل الصلاحیات في التشریع و الرقابة على 
الأداء الحكومي ونقنین ميزانية الدولة» وسن القوانین المهمة کقانون الجنسية و المیز انية وتنظيم عمل 
المرافق الحيوية في البلاد» مثل المیناء والتجارة والاحتکار. وکانت الظروف الداخلية والاقليمية 
لمصلحة حركة الشباب الوطني؛ بفضل انتشار التعلیم واصدار Ss)‏ صحيفة محلیف باسم کاظمف 
هذا فضلا عن المنشورات السرية المحرّضة على الاصلاح السياسي. وکان للبعد القومي بالغ الأثر 
في استقواء هذه المطالبات الوطنيةء و الدعم الکبیر الذي حصلت عليه النخبة التجارية وکبار العوائل 
الكويتية النافذة من الحكومة العراقية التي خصصت إذاعة قصر الزهور لدعم هذه الحركة السياسية. 
ونجحت AS pall‏ في dae!‏ وثيقة دستورية للکویت» جرّدت بموجبها الحاکم من الكثير من 
صلاحياته» في حين لم تمانع بریطانیا في بداية الأمر من قيام هذا التحرك gil‏ 541,5 


على الرغم من الجوانب المهمة التي حملتها حركة الإصلاح التي تحوّلت في ما بعد إلى 
قواعد أرست نظام الحكم الدستوري في الكويت بعد الاستقلال» وبنموذجها السياسي والدستوري 
الحالي» فإنها تسببت في تقنين الكثير من الواقع السياسي ومعادلات القوة والتقسيمات الكثيرة في 
الكويت وفق معايير طائفية وطبقية؛ ففي انتخابات المجلس التشريعي الأول لعام ۰1938 أعدّت 
قائمة بأسماء الناخبين» تعتمد على الأساس الطبقي حصرًاء المتكوّن من العوائل الحضرية السّنية 
التجارية والنافذة» في حين اقتصر الترشح على أبناء هذه الأسر cuia‏ فاستبعد الشيعة والبحارة 
والأسر الفقيرة. ولم يعمر هذا المجلس إلا أشهرًا معدودة542. 


تفاوت الموقف الشيعي من الحركة الإصلاحية الأولى» فعلى الرغم من الهواجس 
والمؤشرات التي كانت توحي بموجة ضاغطة تعمل على تهميش الشيعة» ولا سيما من ذوي 
الأصول الإيرانية والتحريض على طردهم ووقف الهجرة من إيران» وهذا ما أكدته لاحقا القوانين 
التي أصدرها المجلس فور تشکیله» باعتبار هذه الخطوات آهم الأولويات» فان الزعيم الديني Anal‏ 
جواد القزويني ساند المطالب الإصلاحية ودور الشعب في الشراكة السیاسیة3*3. إلا أن موقفه هذا 
انقلب رأسًا على عقب بعد الإعلان عن القوائم الانتخابية واستبعاد الشيعة منهاء حيث وقف الشيعةء 
وفي مقدمهم القزويني» مع السلطة في المواجهتين: مع المجلس التشريعي الأول في عام 1938« 
والمجلس التشريعي الثاني في عام 1939 عندما 55 انتخابه» حيث صُفي المجلس تمامّاء cade‏ 
السلطة المطلقة للشيخ أحمد الجابر. 


شکلت أحداث المجلس )1939-1938( نقطة تحول مهمة في إبراز المواقف السياسية 
للشيعة وموقفهم من AU gall‏ و النظام؛ ففي حين هناك من يتهم الشيعة في وطنيتهم ويُعاب agile‏ آنهم 
انتصروا للسلطة» یعتبر الشيعة موقفهم انتصارّا لشرعية الحکم والولاء Al gall‏ وفتح هذا الموقف 
باب الجدل في معنی الموالاة والوطنية» فهل یعتبر الوقوف مع السلطة خیانة؟ pl‏ هل أن الوطنية 
نتمثل في خندق المعارضة السياسية» وان cud‏ إلى تغيير شکل الحکم ومضمونه وقواعده واللعبة 
السياسية؟ 


في تقديرناء كان للبعد الطائفي دور إضافي في هذا الموقف وفي التصنيف السياسي 
للمكوّنات الكويتية. وهو تصنيف يقوم على مواقف مسبقة» تتضمن شكا وريبة» فضلا عن اعتبار 
الشيعة حالة طارئة أو مواطنين من الدرجة الثانية» وأنهم ينطلقون في مواقفهم السياسية من زاوية 
التبعية للخارج» خصوصًا لإيران. هذاء حتى إن تطابقت مواقفهم مع مكوّنات أو شرائح كويتية 
أخرى من الطائفة السْنیة؛ فعلى سبيل المثال» لم يكن الشيعة الفئة الوحيدة التي ساندت آل صباح في 
مواجهتها أنصار المجلس التشريعيء بل كانوا في جبهة عريضة شملت الأسر الفقيرة في منطقة 
شرق والمرقاب والبادية والجهراء والفنطاس إضافة إلى البحارة والحمالين وأصحاب المهن 
المتواضعة. كما شملت هذه الجبهة عددا من الأسر التجارية من النخبة المعارضة لتیار «الكتلة 
الوطنية» (وهي ABS]‏ التي شکلتها الطبقة المتنفذة من تجار البلد). ومع ذلك» لم يشمل التركيز 
والاتهام المباشر الآخرين مثلما أصاب الشيعة» وهو فرز يعكس حساسية البعد الطائفي من Aga‏ 
والثقل الاجتماعي الذي كان يمثله الشيعة في قلب الموازين وترجيح كفة أحد أطراف النزاع» كما 
كانت الحال بين المعارضة الوطنية وأسرة الحکم. وبقیت معادلة الرقم الصعب هذه All‏ في تحدید 
المواقف السياسية وتقويم العلاقة بين القوی السياسية و التنظیمات السياسية بالسلطة في العهد 
الدستوري بعد الاستقلال وحتی الوقت الحاضر . 

يتهم الشيعة أيضًا في وطنیتهم؛ بسبب طلب الحماية البريطانية (عبر طلب اکتساب الجنسية 
البريطانية) في آثناء أحداث المجلس التشريعي في عام ۰1938 ووسمهم بالخيانة العظمی» مع أن 
شخصیات كويتية بارزة كثيرة تقدمت بالطلب ذاته؛ استشعارًا منها الخوف من السلطة في عهد 
الشیخ مبارك الصباح. ومن بين هؤلاء JUS‏ تجار الكويت» أمثال هلال المطيري وشملان بن سيف 
وابراهیم بن مضف الذين طلبوا الحماية البريطانية لهم ولنواخذتهم344 وبخارتهم في عام 1910. 


كما تقدم بطلب الحماية البريطانية عدد کبیر من الشخصیات الكويتية agia g ALM‏ یوسف المرزوق 
في إثر أحداث مجلس 1938 45,24 


ثالثا: الشيعة والمشاركة السياسية بعد الاستقلال 


على الرغم من أن مواقف الشيعة السياسية كانت في الأغلب الأعم» ومن معظم التيارات 
والتجمعات الشيعية بمکوناتها الاجتماعية وتنظيماتها الدينية السياسية» تميل إلى الحكومة طوال 
مرحلة ما قبل الاستقلال وما بعده» فان العلاقة لم تصب في مصلحة الشيعة إلا في إضفاء الشرعية 
على وجودهم وانتمائهم إلى البلاد والأرض. وهي التهمة التي كثيرًا ما كانت تشكل «عقدة سياسية 
للشيعة» وتجعلهم في موقع الدفاع عن تصرفاتهم ومواقفهم. لذلك» كانت طموحات الشيعة السياسية 
في المكاسب والنفوذ محدودة» ولم تتجاوز المطالبات الفردية أو الفئوية الصغیرة» خصوصًا ما 
يتعلق بشؤون العقيدة وحرية العبادة» أو تولي أبنائها بعض المناصب القيادية العليا أو الوسطى في 
الإدارة الحكومية من دون الخوض على نحو جدي ومباشر في مبادرات الإصلاح الكبرى التي 
قادتها التيارات السياسية الوطنية؛ إذ تمثل الموقف الشيعي العام بالحياد والسلبية أو بالميل إلى 
الطرف الحكوميء إذا ما اشتدت حدة المواجهة بين الحكومة والمعارضة546. 

موقف الشيعة البعيد من القوى السياسية والنخبة السياسية الوطنية من Aga‏ واستغلال 
الحكومة له من Aga‏ آخری» وضعهم في حالة من الشعور العام بالمظلومية و اعتبارهم مواطنين من 
الدرجة الثانية» وهذا ما قد يفسر عدم تولي الشخصيات الشيعية أي مناصب رفيعة على المستوى 
الرسمي منذ نشأة الدولة وحتى عام ۰1975 عندما اختير أول وزير شيعي بفضل حصول الطائفة 
على عشرة مقاعد في مجلس الأمة أول مرة في تاریخها/31. ولا تعكس هذه الحالة السياسية الواقع 
الاجتماعي؛ إذ امتزج الكويتيون بمن فيهم الشيعة في آعمال التجارة والحظوة cal‏ أسرة الحکم 
فكانوا مقربين جدا من حكام الكويت» خصوصًا منذ age‏ الشيخ مبارك الصباح والشيخ أحمد الجابر. 
هذا فضلًا عن التعايش السلمي مع ALM‏ الممتد على مدى قرون» وشمل صورا Bae‏ من التكافل 
الاجتماعي والشراكة التجارية والتواصل المجتمعيء وانتهاءً بالمصاهرة والاندماج العائلي. 


كما فرض هذا الواقع الجديد على الشيعة أن يركزوا على إعادة تنظيم آنفسهم. والمشاركة 
الفاعلة في أشكال العمل المؤسسي كلهاء وعلى مستوى جمعيات النفع العام والنقابات والاتحادات 


والأندية الرياضية و المجالس البلدية والتشريعية على نحو واضح» عن طریق التنسیق مع أطراف 
آخری أو في cale I‏ لضمان وجود و اضح لهم في مختلف مؤسسات الدولة الخاصة و العامة. الا أن 
هذه الخصوصية الشيعية لا نقتصر على أبناء هذه الطائفة في الکویت» لکنها انعکاس طبيعي للواقع 
العملي وحقيقة الوضع السياسي و القانوني الذي استمد جذوره من بدایات تشکل التجمعات الكويتية 
قديمّاء كما سبق ذکره» وکرّسته المعادلات السياسية على الارض وفي اطار قانوني ومؤسسي 548 


حرصت السلطة من جانبها على إبقاء هذه التقسیمات والانتماءات الضيقة» وبکل ما تحمله 
من خلافات وصور التنافس» والسعي لتحقیق مکتسبات ومصالح خاصة عن طریق الحکومة التي 
باتت مهيمتة بصفة مطلقة على مقذرات الدولة وثرواتها المالية والمناصب العلیا ذات الامتیازات 
غير المحدودة, كما سعت الحکومات المتعاقبة» منذ ظهور النفطء لاستمرار وضعية عدم اکتمال بناء 
الدولة» و التحکم بمجتمع منقسم على نفسه» و المحافظة على النمط العشاتري في ادارة شوون الدولق 
لضمان بقائها على رأس الهرم كالأب الراعي للجمیع. 

كانت مشاركة الشيعة في الانتخابات العامة لافتة ومهمة وذات دلالات سياسية. وساهم في 
ذلك أن نسبة التعلیم في صفوف الشيعة كانت Sis‏ القدم مميزة» وکان الکثیر من الكتاتيب المنتشرة في 
الکویت يديره معلمون من الشيعة؛ إضافة إلى انشاء المدرسة الجعفرية النظامية في عام 5421932 
كما شكل الشيعة» ونتيجة لاختلاف انتماء‌اتهم و أصولهم الاثنية إلى جانب التعددية المرجعية في ما 
agin‏ تجمعاتهم وتنظيماتهم ومدارسهم الفكرية و السياسية المختلفة بناء على خلفياتهم الاجتماعية 
و السياسية؛ لذا تنوّعت التشکیلات الشيعية التي لم تخل بدورها من المنافسة البينية» على الرغم من 
علاقة جمیع هذه التنظیمات بالحکومة» حيث شارك الشيعة في انتخابات المجلس التأسيسي لوضع 
دستور للبلاد. كما شارکوا في الانتخابات البرلمانية اللاحقة كلهاء وحصلوا في انتخابات مجلس 
الأمة في عام 1975 على عشرة مقاعد؛ ما یعکس حجم مشارکتهم sii g‏ 35023 


رابعا: الحالة السياسية الشيعية في الکویت بعد الثورة الإيرانية 


مثلت الثورة الايرانية مرحلة جديدة في السياسة الكويتية الحديثة؛ إذ كانت الکویت على 
المستوی الرسمي والشعبي من آوائل الدول التي اعترفت بالتورة الجديدة» وزار وزير الخارجية 
آنذاك» الشیخ صباح الأحمد الصباح» الامام الخميني وقدم إليه التهاني» وانفق الجانبان على بدء 


صفحة جديدة من التعاون و العلاقات الايجابية بين البلدین. كما شكّل وفد كبير من القوی السياسية 
والوطنية و الشخصیات الكويتية البارزة لزيارة طهران وتهننة قائد الثورة. وشمل هذا الوفد التعددية 
الكويتية برمتها من الشيعة والسنة؛ إذ اعتبرت القوی الليبرالية والوطنية AZ‏ الثورة الإيرانية حدثًا 
تاريخيًا مهمّاء يحمل رسالة سياسية ينظر إليها عبر التصدي للظلم والاستبداد وارادة الشعوب 
و الدعوة إلى المساواة و العدالة, 


لم يدم شهر العسل السياسي مع الثورة الإيرانية؛ بسبب بعض التصریحات التي أطلقها قادة 
إيران الجدد حول تصدير الثورة؛ ما اعتبرته دول الخلیج بمنزلة استهداف لها والدعوة إلى تغيير 
آنظمتها المشابهة للنظام الملكي الايراني المنهار. وجاءت الحرب العر اقية - الايرانية لتحدث بدایات 
الموجة الطائفية في منطقة الخلیج» وبرزت بوضوح اللهجة الطائفية» إضافة إلى استحضار العداء 
التاريخي الفارسي - العربي وإسقاطه على الحاضر $551 cule‏ الرغم من أن دولة الکویت أعلنت 
الحیاد في الحرب القريبة والمتاخمة لحدودهاء وبسبب التركيبة الداخلية المختلطة بين الشيعة 
والسُنةء فانها ما لبثت أن أخذت جانب الانحیاز الکامل إلى العراق» بالدعم اللوجستي و السياسي؛ 
و المساعدات المالية الهائلة552. 


لاقت السياسة الكويتية المويدة للعراق ترحيبًا كبيرًا في الأوساط الكويتية Ail‏ خصوصًا 
التيارات الإسلامية والقوى القومية و التجار» في حين تعاطف الشيعة مع الجانب الايراني» واعتبروا 
خروج الحكومة عن سياسة التوازن الإقليمي |خلالا جسيمًا بإستراتيجية الكويت الخارجية. ومع 
تصاعد وتيرة الحرب وتطوراتها واستمرارها لمدة ثمانية آعوام» ومن ثم اتساع نطاقها الجغرافي 
من خلال عسكرة الخليج واستهداف ناقلات النفط الكويتية» تشبّع الواقع الكويتي بصور الاحتقان 
الطائفي كلهاء وتعرّضت الكويت لسلسلة من الأعمال الإرهابية والتفجيرات في المنشآت الحكومية 
والسفارات الأجنبية والأماكن العامة واختطاف الطائرات» انتهاءً باستهداف موكب أمير S.‏ 555 
ومع أن الجهات التي وقفت وراء هذه الأعمال كانت منوعة فان أصابع الاتهام وجّهت مباشرة إلى 
الشيعة؛ فكانت الاعتقالات والملاحقات القانونية» وصدرت أحكام قضائية وصلت إلى حد الإعدام 
وعقوبات Gaull‏ الطویل» ثم جاءت أحداث تفجيرات AS‏ المكرمة في عام 1988 لتزيد الأمور 
tain‏ حیث أعلم ستة عشر ll go‏ کویتیا في من الحجاج بتهمة الوقوف وراء تلك العملیات. 


على الرغم من أن شريحة وحيدة من الشيعة كانت متهمة بأنها وراء هذه «lac YI‏ فان 
آجواء الاستیاء والغضب والتحریض الشعبي على عموم الشيعة كانت کبیرة» فاتخذت الحکومة 
سلسلة من الاجراءات ضدهم» من بینها سحب الجنسية الكويتية وجوازات السفر من كثير من 
المواطنین الشيعة» وعزل الطیارین السکریین الشيعة ووقف تعيينهم في المراکز و القطاعات 
الحساسة کالجیش و الشرطة و النيابة العامة وقطاع الطیران و المسسات النفطية. ولم تساهم الحالة 
الطائفية و التعبنة الاعلامية والتحریض من القوى GU Sally‏ الأخرى في استخدام القبضة الحديدة 
ضد الشيعة في حقبة الثمانينيات فحسب. بل تعدتها إلى تعمیم الضغط على الغالبية من cll‏ هذه 
الطاتف وإيجاد نظرة سلبية تجاههم» و التشكيك في و لائهم و انتمانهم إلى الارض و Al gall‏ 


من ناحية آخری» شهدت ثمانينيات القرن الماضي تحولا سياسيًا جديدًا على الساحة الكويتيةء 
حیث أجبرت تداعیات الثورة الايرانية وحرب الخلیج الأولى الحکومة على bale)‏ النظر في تعطیل 
الدیمقر اطية ووقف العمل بالدستور؛ فاستجابت للمطالبات الشعبية المتنامية ضد استفراد السلطة في 
(دارة شوون الدولة. في هذه col sal‏ دعت الحكومة إلى انتخابات جديدة في عام 1981. وعلی 
الر غم من تعدیل الدواثر الانتخابية من جانب canl y‏ حملت نتانج هذه الانتخابات مفاجأة كبيرة» بتغيّر 
المزاج السياسي لدی الرأي العام الكويتي نحو معارضة السياسة الحكومية. وشمل هذا التغیر 
قطاعات كبيرة من الشيعة S54 Lj‏ 


كان للموقف السياسي الحکومي من الشيعة في بداية الثمانينيات انعکاس سلبي على المستوی 
الشعبي لغالبية الشيعة» وأول مرة في تاريخ الکویت السياسي و (ule‏ مدی المشارکات النيابيةء انتخب 
الشيعة جیلا Jae‏ من النواب الشباب الذين صُنَفوا في جبهة المعارضة الوطنية الكويتية» فأنهوا 
بذلك حقبة طويلة للنخبة البرلمانية التقليدية من النواب المحسوبین على الحكومة. وفي توجه سياسي 
جديد للطانفة الشيعية نحو التنسیق مع باقي القوی الوطنية» بدأت المطالبات الشيعية آول مرة تتسجم 
مع مطالب التیارات السياسية البارزة في الاصلاحات العامة و المکتسبات الدستورية والمزید من 
الحريات555. وصتف النواب الشيعة في حقبة الثمانینیات في مجلس الأمة لعامي 1981 و 1985 
ضمن نواب المبادی» المطالبین بسيادة القانون و ارساء قواعد العدل و المساواة وتجسید مبادی 
المواطنة» تمييزًا لهم من «نواب الخدمات» الساعین وراء الخدمات الشخصية و المصالح الانتخابية 
و الفئوية التي غرف النواب الموالون للحكومة بالقيام بها في مقابل مساندتهم المواقف الحكومية في 
البرلمان ودعم الحكومة لهم في الانتخابات. 


انعکس هذا التحوّل السياسي الشيعي الجدید على بقاء النواب الشيعة في كتلة المعارضة 
وانضمامهم في ما بعد إلى «تكتل النواب» للتصدي للانقلاب الحکومي على الدیمقر اطية في عام 
6 وتعليق مواد الدستور» وحل مجلس Le)‏ لأمد غير محدد» ومحاولة السلطة استبدال 
البرلمان الدستوري بالمجلس الوطني في عام ۰1990 الذي اعتبر على نطاق شعبي واسع مجلسًا 
صوريًا جری تعيين نصف أعضائه» وبلا صلاحیات تشريعية أو رقابية على آداء الحکومة 
ومحاسبتها» وأوكل 4d‏ أيضًا تشخیص «عیوب الديمقراطية والنظام البرلماني» تمهیذا لتنقيح 
الاستور وفق الروية الحكومية. ویناقض موقف النواب الشبعة» هناء موقف التو اب الشيعة العشرة 
السلبي من تعطیل الحياة الدیمقر اطية في عام 1976 الذي كان نتيجة قربهم من السلطة السياسية في 
ذلك الوقت556, 


خامسا: الشيعة والغزو العراقي للكويت وما بعده 


كان الغزو العراقي وتبعاته محطة غاية في الأهمية لدولة الكويت والشعب الكويتي بالنظر 
إلى الإحساس المشترك بالخطر والمصاب» مرورًا بالتعاون والتكافل الاجتماعیین/33» وانتهاء 
بالصمود والمواجهة في وجه المعتدين؛ ما جعل شرائح الشعب الكويتي كلها تشترك في عمليات 
المقاومة. وشملت لائحة شهداء الكويت والمعتقلين جميع الطوائف. وكانت المواطنة الكويتية ركيزة 
يعتمد عليها ويسوّق لها الكويتيون في المحافل الدولية» وفي الخارج آیضاء كان مؤتمر جدة والتقاء 
الكويتيين خلف القيادة dye pill‏ مثالا آخر على dala‏ الجميع إلى الجميع. وبدأت الدبلوماسية الكويتية 
حملاتها لكسب التأييد الدولي لعملهاء في خط مواز مع الدبلوماسية الشعبية التي كانت تعبيرًا عن 
ایصال صوت الشعب الكويتي إلى الخارج» من خلال نواب المجلس المنحل وكثير من الشخصيات 
الاجتماعية والسياسية والثقافية والدينية من الشيعة والسُنة والحضر والبدو الذين يمثلون المزيج 


الكويتي برمته. 


۳ الغزو العراقي»› فأثبت» من وجهة النظر الشيعية» أن الطائفية الحادة التي سادت بين 
الکویتیین خلال فترة الحرب العراقية - الايرانية وتأييد الحکومة والقوى ALN‏ لنظام صدام كانت 
خطأ جسيمًا دفعت الکویت شمنه باهظاء بینما كان للموقف الايراني في إدانة الغزو وتأیید القرارات 
الأممية عن الکویت Ley‏ فیها قرار التدخل العسكري تحت مظلة مجلس الأمن» و استضافة الالاف من 


الأسر الكويتية التي نزحت من الكويت» الاثر الکبیر في امتصاص حدة الطائفية. وعلی مستوی 
رسمي. ثمّنت الحكومة الكويتية» بعد التحريرء هذا الموقف الايراني» وقدّمت الاعتذار الرسمي 
لإيران بسبب وقوفها إلى جانب Gall‏ في خلال حربه معها. ولذلك» يشعر شيعة الكويت بأنهم 
خرجوا من محنة الغزو العراقي منتصرين سياسيًا؛ باعتبارهم كانوا قد حذروا من تأييد العراق في 
حربه مع إيران ونبّهوا إلى خطورة الإخلال بمبدأ الحياد والتوازن» هذا إلى جانب أنهم شاركوا 
بأساليب الدفاع كلها عن بلدهم. 


بعد التحرير» بدأ age‏ جديد من الاستقرار السياسي. وكان الاهتمام الأكبر بمشروع Bale}‏ 
بناء الدولة وتأهيلها في البنية التحية الخدمات» إضافة إلى عودة العمل بالديمقراطية والدستور عبر 
بوابة المشاركة الشعبية» حيث كان التنسيق بين التيارات السياسية والقوى الوطنية على درجة عالية 
من التوافق» فعادت المعارضة الكويتية إلى قوتها وهيبتها abel‏ ضعف الحكومة التي تحمّلت لوحدها 
أسباب الغزو وضياع البلد. 


كانت الفترة بين عامي 1992 و2006 مرحلة استقرار مهمة في المشاركة السياسية التي 
شهدت الكثير من المواقف والطروحات الوطنية بين الشيعة و CALM‏ سواء داخل المؤسسة التشريعية 
أم خارجهاء وحققت القوى السياسية جملة من الإنجازات والمكتسبات الدستورية والجهود 
الاصلاحية» منها زيادة التمثيل النيابي في الحکومة» خصوصًا من القوى والتيارات السياسية التي 
كانت تصنف في صف المعارضة إضافة إلى إلغاء محكمة أمن الدولة وإقرار قانون حماية الأموال 
العامة» وأخيرًا إقرار حقوق المرأة السياسية في إنجاز تاريخي غير مسبوق؟. كما شهد مجلس 
الأمة ولادة أول تجمع برلماني يضم مختلف الشرائح الكويتية باسم «كتلة العمل الشعبي» في عام 
9 يضم الحضر والبدو والسُنّة والشيعة من المحافظات المختلفة. وشکلت هذه المجموعة أقوى 
تكتل برلماني يقود العمل النيابي ويحرك الشارع الكويتي وسط إجماع وطني كان یضرّب به المثل؛ 
الأمر الذي أحرج الحكومة وباتت القوانين الإصلاحية والأخرى الشعبية» مثل قانون استقلالية 
القضاء ومكافحة الفساد وحماية المعاقين والمرأة وحقوق المهنيين من بين أهم مطالب هذا التجمعء 
وكان ممثلو هذا التكتل في قمة القبول الشعبي الذي انعكس إيجابيًا في الانتخابات العامة. 


جايت المظالبات سبلا cds aC‏ ,قلس sal‏ ار اها css‏ معان الدرائز 
الخمس لنتو ج شعبية الكتلة الوطنية الجديدة ونجومینها. وتم آول مرة اسقاط Ae Sal)‏ عبر كماشة 


سياسية تمثلت في استجواب رئيس مجلس الوزراء» وهي سابقة دستورية Ange‏ وفي فرض 
الاصلاحات السياسية عبر الحراك الجماهيري الفاعل وبمطالبات ated‏ الاجماع الوطني<55. ثم 
جاءت انتخابات عام 2006 التي شهدت ترشيحًا وانتخابّا للمرأة» وکانت الأصوات المشتركة بين 
المرشحين الشيعة والسْنة في أعلى مستوى طوال تاريخ الكويت السياسي. 


تعكس هذه الفترة بوضوح حقيقة مهمة هي أنه عندما يسود الإقليم حالة من الاستقرار» فان 
الوضع اق يل ت ce Las‏ فى ار dol ed‏ على ال خر عات لمكيو میاه 
العامة. 


سادسًا: حادثة التأبين في عام 2008 


وللسبب نفسه» لم تصمد هذه المرحلة؛ ذلك أنها انهارت في عام 2008 على Ail‏ ما يعرف 
ب «حادثة التأبین» عندما أقيم احتفال لتأبين عماد مغنية» القائد العسكري لحزب الله اللبناني» الذي 
اغتاله الموساد الاسرائيلي في دمشق في عام 2008. نظمت هذا التأبين جمعية الثقافة الاجتماعية 
التي تعتبر امتدادًا ل»التحالف الإسلامي الوطني»» وهو أحد التنظيمات السياسية الشيعية 
الکویتیة360. أعاد هذا الاحتفال ذكريات التمانینیات» ذلك أن مغنية متهم بأنه مهندس اختطاف طائرة 
الجابرية الكويتية في عام 1988. وعلى الرغم من تصريح البراءة وإعلان رئيس الوزراء أن 
الحكومة الكويتية لا تملك الدليل القاطع على تورّط مغنية في الحادثء فان هذا الاحتفال غيّر مسار 
الحياة السياسية في الكويت. وفي تقديرناء جّر الاحتقان الذي بدأ يتشكل بعد الغزو الأميركي للعراق 
في عام 2003. 


كانت تداعيات حادثة التأبين خطرة» Cus‏ أعقبها خطاب طائفي غير مسبوق. وشمل ذلك 
انهيار «كتلة العمل الشعبي» وانسحاب جل النواب الشيعة منها. 


كانت العواطف الشيعية بدورها ملتهبة؛ فاستعاد الشيعة الشعور بالظلم والاضطهاد» وفي 
ردة فعل قوية تغيرت البوصلة السياسية تجاه الحكومة. وكان الموقف الشيعي وبدعم كبير من 
الشارع الشيعي نفسه» واضحًا في بعدين: الأول إضعاف المعارضة السياسية؛ فغياب العنصر 
الشيعي بالتأكيد سوف يترك أثرًا في وطنية المعارضة وعدم تمثيلها الشرائح الكويتية كلهاء والثاني 


في تعزیز موقف الحکومة ونجاح مواجهتها للمعارضة التي بدأت تسیطر علیها بوضوح التیارات 
Tag ah C‏ مر فت لغار ت الا اله Ss‏ انش الغا وسيل ماد لصوم ها 


يعكس تحولا مهما في الحالة الشيعية501. 


سابعًا: شيعة الكويت والربيع العربي 


زادت وتيرة الطائفية على نحو كبير مع أحداث الربيع العربي» L pai‏ عندما وصلت 
الاحتجاجات الشعبية إلى العراق وسورية واليمن. ونظرًا إلى تسرّب الخطاب الطائفي إلى هذه 
الثورات» ارتذت آمواجها إلى الداخل الكويتي» كما أججّت حرب اليمن وبدء عمليات عاصفة الحزم 
بقيادة السعودية )2015( أكثر الحس الطائفي. فبينما كان ASI‏ يدعمون الحراك السياسي أو الربيع 
العربي في Gall‏ وسورية. متهمين أنظمتها بالموالاة لإيران» وداعين إلى الدفاع عن مظلومية 
A‏ وتقديم صور الدعم كلها لهم» بما في ذلك الدعوة إلى الجهاد في هذين البلدين عبر تنظيم الكثير 
من الاحتجاجات والتجمعات» اعتبر البحرين واليمن ساحتين لتدخلات ايرانية تستهدف زعزعة 
أنظمة الحكم في الخليج. 

في المقابل» x‏ الشيعة الانتفاضة البحرينية؛ باعتبارها امتدادًا لما حصل في تونس وليبيا 


ومصرء ورفضوا التدخل الخليجي في الیمن» واتخذوا موقفا سلبيًا من الأزمة السورية واتهموا 
قيادة المعارضة فيها YL‏ هاب و التطرف. وبأنها امتداد للقاعدة بفكرها المتعصب ضد الشيعة. 


بالتزامن» شهدت الكويت موجة من الاحتجاجات الغاضبة والحاشدة لعلها الأكبر في تاريخ 
البلاد. وكانت هذه المظاهرات الواسعة كفيلة بإسقاط الحكومة وتغيير رئيس الوزراء أول مرة في 
تاريخ السياسة الكويتية. وتوالت الاحتجاجات والتجمعات حول البرلمان حتى حل مجلس الأمة 
والدعوة إلى انتخابات cans‏ فازت فيها المعارضة وبثقل ديني كبير في انتصار سياسي كاسح 
حصد الغالبية المطلقة في البرلمان؛ ما مكنها من محاصرة الحكومة والتحكم الكامل بالعملية 
التشريعية. وكان التحالف الديني - القبلي هو سر هذا النجاح العريض؛ إذ انتقلت المواجهة بين 
الحكومة والقبائل» خصوصًا أكبرها مطير والعوازم» بعدما خفت الضغوط الحكومية على الشيعةء 
فشملت المواجهات اقتحام عدد من الضواحي بالمدرعات العسكرية والطائرات العمودية والرصاص 


المطاطي و الغازات المسيلة goal‏ ع؛ ما تسبب في حدوث شرخ عمیق أو طلاق شبه بائن بين السلطة 
وحلفائها التقلیدیین من القبائل. 


الخلافات الداخلية وبروز التیار الديني بقوة من Age‏ وتداعيات الربیع العربي من جهة 
أخرىء آبرزت البعد الطانفي بقوة» وتحوّل الخطاب الطانفي إلى بر امج انتخابية رئيسة إلى جانب 
الخطاب الطبقي. وبلغ الوضع الطانفي أوجّهء مستفیذا من وسائل الاعلام والفضائيات والدواوین 
التي تحوّلت إلى آدوات للنفخ والتعبئة الطائفية والفئوية على نحو ممنهج ومنظم ومتواصل. فجاعت 
نتانج da sal)‏ الطائفية واضحة ومباشرة على المشاركة الشعبية والسياسية؛ M‏ انحسرت شعبية 
الشخصیات الوطنية المعتدلة» فخسرت الانتخابات سوی aac‏ قليل Jaa‏ منهاء Lain‏ لمعت نجومية 
المتشددین من الطوائف كلهاء و انتقل معهم الصدام و التراشق إلى داخل قبة البرلمان. 


اتخذت الحکومة خطوات جريئة ومباشرة للتصدي للمعارضة الجديدة القبلية الدينية؛ 
فانفردت بتعدیل النظام الانتخابي بعد ابطال المحکمة الدستورية لبرلمان الغالبية» وبدأت موجة 
شديدة من الاعتقالات و المحاکمات لرموز العمل السياسي» بمن فیهم عدد کبیر من النواب السابقین» 
اضافة إلى التصدي للحراك بقوة» فضلا عن التهدید بسحب الجنسية وتطبيقها على آبناء القبائل 


ومنهم نواب سابقون. 


ثامتًا: الشيعة والموالاة الحكومية 2015-2011 


برز دور الشيعة في تأييد الحکومة على نحو واضح؛ فبارکوا آشکال التصدي كلها 
للمعارضة. ولم یخفوا تحریضهم على الاجراءات نفسها التي تعرضوا لها في السابق» كتأييد سحب 
الجنسية ومبارکته بصفة Ailes‏ وعبر وسائل التواصل الاجتماعي» ودعم الملاحقات الاأمنية 
و القانونية و التحریض على فض التجمعات الشعبية بالقوة, 

كما كان للشيعة الدور البارز في انجاح الاجراءات Aye Sal‏ الجدیدة» خصوصًا تعدیل 
النظام الانتخابي (مرسوم الصوت الواحد)» وعوّضوا المقاطعة الواسعة للانتخابات من القوی 
السياسية والتيارات القبلية والدينية بمشاركة كثيفة تمثلت بتشکیل أقوى AES‏ برلمانية على الاطلاق» 
قوامها 17 نائبًا منتخبًا؛ ما JSS‏ صدمة غاضبة من التیار الستي الذي اعتبر ذلك استفزازًا طائفيًا من 


الشيعة» بل تفاجأت الحكومة بالفوز السياسي الکبیر للشيعة؛ ما جعلها تعيد النظر ERY‏ في اطلاق ید 
الشيعة في الحياة العامة. 


لذاء وبعد بطلان انتخابات عام ۰2012 كسر الكثير من القوى السياسية مقاطعتها؛ إذ هناك 
من برّر ذلك بعدم السماح للشيعة بالهيمنة على الساحة السياسية أو Bale}‏ رسم معادلات جديدة؛ ما 


أدى إلى إعادة التوازن البرلماني وتراجع عدد النواب الشيعة. 


تاسعًا: خلية العبدلي 2015 
وإعادة دراسة الدور السياسي الشيعي وتقويمه 
انتهى شهر العسل بين السلطة والشيعة سريعًاء وبدا للشيعة أن الحكومة لم تكافئهم بالمناصب 
القيادية أو تحقيق مصالحهم عبر العدد الكبير من نوابهم داخل البرلمان» ثم جاءت قضية خلية 
العبدلي لتعيد موجة أخرى من التراشقء بل الانتقام السياسي gall‏ الدوائر على الشيعة من جديدء 
سواء من الحكومة al‏ من الكثير من التيارات السُنية. 


حملت قضية العبدلي مفاجأت مفادها تخزين بعض الشيعة كميات من السلاح غير 
المرخص. وتبنت الحكومة إثارة إعلامية رسمية استمرت لبضعة أسابيع. وشملت الاتهامات 
الموجهة إلى أفراد الخلية التخابرَ مع جهات أجنبية وفي مقدمها إيران. وصدرت الأحكام الأوّلية 
بعقوبات اعتبرها الشيعة قاسية وكيدية أو مبالعًا فيها وتمثل ازدواجية في الموقف؛ إذ تمت تبرئة 
عدد من المواطنين ALL‏ من تهمة الانتماء إلى تنظيم داعش أو جمع الأموال لتمويل المعارضة 
السورية المسلحةء في الوقت الذي صدرت فيه الأحكام القضائية على خلية العبدلي الشيعية» وهدد 
Gl ill‏ الشيعة بمقاطعة جلسات مجلس الأمة وربما الاستقالة من عضویته» وهذا ما قد يعيد دراسة 
الموقف السياسي الشيعي من الحكومة وتقويمه؛ ما قد يرجعها مرة أخرى إلى جبهة المعارضة. 
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خانمه 


كان للطالفية في الحالة الكويتية عوامل ومبررات داخلية» ساهمت فیها الحکومة وبعض 
التیار ات الدينية و السياسية» وتأثيرات خارجية نتمثل بأحداث تاريخية کالثورة الإيرانية والحرب 


jell‏ اقية - الايرانية والاحتلال الاميرکي للعراق وسقوط نظام البعث في العراق وتداعیات الربیع 
العربي. 


لذلك» ينبغي لمفاهیم المواطنة والولاء أن تنطلق من مقاربة المشاركة السياسية Y‏ من 
gal‏ اطف و المواقف المسبقة. ولذلك أيضّاء سیکون مستقبل الحالة السياسية الشيعية مرهونا ببعدي 
تعزیز مفهوم المواطنة والانتماء الذي تقوم به موسسات الدولة الرسمية وغیر الرسمية. وفي 
تقدیرناء كلما قوي هذاء ضعف تأثير العامل الخارجي» حتی وان تعلق الأمر als‏ صغیر» مثل 
الکویت» في قلب اقلیم هانج. 
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الفصل الثاني عشر 
الشيعة العرب : الموقع والمفارقة حمید دباشی 


یستخدم محمود ممداني» في مولفه عرّف واحکم: الأصلاني هوية سياسية )2012( Sia‏ 
السودان للفت الانتباه إلى أن أزمة كانت قد واجهت الهيمنة الامبر اطورية في القرن الثامن عشر» 
أطلقت تغييرًا كبيرًا في إدارة AT all‏ الاستعمارية البريطانية» وأسفر التغییر بدوره عن اعتماد فكرة 
حوکمة جديدة من خلال بلورة الاختلاف وإدارته. وکانت من التوجّهات القطعية في هذه السياسف 
مفاقمة الاختلاف القبلي» لیس بين المستعمر والمستعمّر فحسب. بل أيضًّاء وهذا هو الأهم» بين 
المستعمرین آنفسهم. ومن خلال نقدیم مکافات» مثل الحصول على الأراضي وإمكان الوصول إلى 
السلطة السياسية» برزت هذه القبلنة الاستعمارية العدوانية - في نهاية المطاف - على آنها لغة 
التعددية و الاختلاف362. وفي در اسة سابقة» بعنوان طبقات العقل: الاستعمار وصناعة الهند الحديثة 
(۰)2001 كان Sa‏ لاس دیرکس قد تفخص أيضًا الكيفية التي استخدمت بها فكرة الطبقة و سيء 
استغلالها» لتسهیل الهيمنة الاستعمارية البریطانیة343. 


لا تبتعد صناعة المفهومین النقسیمیین «عربي/فارسي» و «سني/شيعي» عن الارث 
الاستعماري نفسه. فهي من نتائجه» بکل تأکید» باستتناء أن العرب والایرانیین» وکذلك السنة 
والشيعة» آصبحوا - في یومنا هذا - من خلال حالة كلاسيكية من الحاكمية (Governmentality)‏ 
بمفهوم میشیل فوكوء ناقلي هذه البقایا المستمرة من آثار الاستعمار» في تقافتهم السياسية و أحکامهم 
الانتقادية. 


أولا: الشيعة العرب 


آصبحت مسألة الشيعة العرب وعلاقتهم بالمواطنة والهوية» الیوم وفي أعقاب الغزو 
الأميركي Gall‏ في عام 2003. 23 sy‏ الثورات العربية في عام ۰2011 في قلب حقبة من 


تتفحص هذه Zul pall‏ موق الشيعة العرب الایرانیین» في اطار دراسة Alla‏ من الوعي 
السياسي التعددي الذي تشکل في أعقاب التعرّض للحداثة الاستعمارية» بحسب ما کیفها الاستعمار 
الأوروبي المغامر و الهيمنة الامبريالية الأميركية على العالم الاسلامي. وأذى قیام الدولة - الم 
في معظم cl jal‏ العالم» إلى التعتیم على عدد من الهویات الوطنية - الفرعية (Subnational)‏ 
وفوق الوطنية (Transnational)‏ وينبغي yi ul‏ نقصر هذه الهویات على الو عي الطاثفي» بل 
يجب Ude‏ أن نضع إلى جواره انقسامات yal‏ ی» حرجة بالقدر نفسه» على أساس سیاسات ذات 
طابع إثني أو طبقي أو جندري. كما يجب تفحص الطفرة الدورية للسياسات الطائفية في العالم 
العربي (سواء أكان ذلك على أساس انقسامات سنية/شيعية أم إسلامية/مسيحية أم إسلامية/يهودية أم 
متوازيين» قادرين على تقديم فهم للمفارقات والتناقضات التي تحكم المتلازمة ما بعد الاستعمارية 
للدولة - ANI‏ 


تستعمل هذه الدراسة حالة الشيعة العرب في إيران لتبيان كيف يساهم اختلاف الموقع في 
تعزيز الوعيّ الوطني وإثرائه» من خلال جدلية التناقض بين «الجماعة» و«المجتمع» 


(Gemeinschaft and Gesellschaft)‏ في تشكيل هوية عضوية مبنية - Laila‏ - على غيرية 


تشير مقالة نشرتهاء dS $a‏ جريدة وول ستريت جورنال» وهي مؤسسة كبرى في نطاق 
إدارة الإمبريالية الأميركية لرأس المال المعولم» إلى أن الشيعة العرب عالقون اليوم وسط الصراع 
الايراني - السعودي» وذلك بسبب الاختلاف الجذري في مصالح الكثير من الجاليات الشيعية وآفاقها 
السياسية عن مصالح إيران وآفاقها السياسية بطرائق حاسمة. جاء في المقالة المذكورة: «لكونها 
عالقة وسط الصراع الإقليمي بين السعودية وإيران» فان الجاليات الشيعية في العالم العربي تصوّر 
في الغالب» ولا سيما في وسائل الإعلام العربيةء أنها بيادق تحرّكها الدولة الثيوقراطية الإيرانية. 
لكن مصالح كثيرين من هؤلاء الشيعة العرب. وآفاقهم السياسية» وحتى معتقداتهم الدينية» كانت - 


في الحقيقة - تختلف Sin‏ آمد طويل عن مثیلاتها في إيران من نواح Bae‏ بالغة الأهمية. وفي الواقع 
لا یری بعض هؤلاء الشيعة فرقا كبيرًا بين السعودية وایران» وهما القوتان المسوولتان عن المعركة 
من أجل الهيمنة التي هم عالقون في وسطها»564. تورد المقالة Leas‏ نقلا عن ناشط سياسي شيعي 
بحريني (حکم عليه bad Gaull Lobe‏ طويلة وسُحبت Ala‏ جنسیته بسبب دوره في انتفاضة عام 
1 ما يأتي: «هذان النظامان ینقاتلان» ولن آقبل بان Sal‏ إلى هذا القتال الذي يستعملان فيه 
هويتي وطائفتي لخدمة أهدافهما الخاصة. لدي هدف خاص بي: أريد أن أعامل معاملة إنسانية في 
وطني وفي منطقتي». 

تتناول المقالة أيضًا مسألة ولاية الفقيه» المثيرة للجدل والانقسام في الأوساط الشيعية» 
وإمكان أن يختار الشيعي مرجع تقليد أقرب إلى توجهاته السياسية» وتنقل المقالة عن أحد DUS‏ 
رجال الدين الشيعة اللبنانيين قوله: «كان الشيعة على al gall‏ منوعين في تقاليدهم» وما زالت الحال 
على هذا المنوال [...] إن إيران» بصفتها دولة» تسعى إلى تمتين قيادة ولاية الفقيه. DEL,‏ غالبية 
المراجع الشيعة الأخرىء حتی داخل إيران والعراق لا تؤيد ولاية "n‏ 


دی تصاعد اضطهاد الجماعات الشيعية في منطقة الخلیج و السعودية, فضلا عن ظهور 
داعش» إلى زيادة التحالفات الإستراتيجية» حيث بتنا الیوم نری آن: «القسم الأکبر من المیلیشیات 
[الشيعية] یخضع للسيطرة الإيرانية» بفضل ما يقذمه الحرس الثوري الايراني من آموال و أسلحة. 
siis‏ هذه المیلیشیات بولاءاتها الايديولوجية من خلال رسم صور السید خامنئي على راياتها 
ودباباتها». وتحذر المقالة من أنّ: «التوترات الطانفية التي تصل إلى ارتفاعات قياسية جديدة في 
allel‏ العربي قد تدفع أكثر فأكثر جماعات شيعية إلى حضن ایران. وهذا هدف استراتيجي یسعی 
إليه النظام الاير اني منذ وقت طویل». 


لا تقتصر مثل هذه الالتباسات في المفاهیم والأصناف (Categories)‏ على الصحافة 
السائدة» بل تمتد» وعلى نحو كبيرء إلى التفكير النقدي بين صفوف كتير من المفكرين العرب 


والمسلمين أيضًا. كما أن مسائل الدمج الاجتماعي وتشكل الهوية في المجتمعات العربية والمسلمة 
المعاصرة»ء والمسائل ذات الصلة المتعلقة بصناعة الأقليات الطائفية والعرقية في أثناء مشروعات 


بناء الأمم» هي المسائل المستمرة و الباقية من اللقاءات السابقة مع الحداثة السياسية الوروبية في 
الاطار الاستعماري. 


في یومنا هذاء يشير الصعود العنیف و التقسيمي لاشکال الوعي بالهوية» من وطنية فرعية» 
أو وطنية متخفية «(Crypto-nationalism)‏ أو ما قبل وطنية «(Pre-nationalism)‏ بوضوح 
إلى فشل مشروعات بناء الأمم بعد الحقبة الاستعمارية. وفي الوقت الذي يمكن أن نعد الاجتیاح 
والاحتلال الأميركيين لأفغانستان في عام 2001 والعراق في عام 2003 نقطة تحول في فرض 
تشکل الدول - الأمم الأصلية على صورة مکوّنات تقسيمية عرقية وطائفية» ویشیر صعود AS ly‏ 
الخضراء» في إيران في عام 2009 Gl sills‏ العربية في عام 2011 بالضبط إلى القوة المعاکسة 
التي تحاول أن تبني» على الذاکرة المشتركة في النضال ضد الاستعمار والاستبداد» إعادة مفهمة 
Al gall‏ جديدة وعضوية565. وسیکون من المعیب. واقعيًا ونظريّاء الاعنقاد أن الحالتین المذکورتین 
(التدخل العسكري الأميركي في المنطقة وصعود الزخم التوري في العالم العربي والاسلامي) 
مسوولتان بالقدر نفسه عن تنامي الوعي الطائفي و العنف في المنطقة. 


مما لا شك فيه أن التنامي اللاحق للوعي الطانفي والائني في العالم العربي والاسلامي كان 
من استراتیجیات الثورة المضادة» حاکتها وهندستها الطبقات الحاکمة؛ لسحق بذرة هذا الزخم 
الثوري. وکانت المجتمعات العربية» من المغرب إلى سورية»ء مرورًا بالیمن و البحرین» متحدة على 
آفکار ناشنة وتقدمية في خدمة أوطانها في أثناء اندفاعها الثوريء ثمّ تجزّأت لاحقا إلى آنماط من 
الوعي الطانفي والإثني بفعل خطط الثورات المضادة التي دبّرها الحکام الذين مثلت هذه الثورات 
تهدیدا لهم. 

تحتل حالة العراق مكانة مهمة Vag‏ هنا؛ GY‏ هذا البلد كان قد خرم من الخیار التاريخي في 
أن ینضم تحذيه Sa‏ صدام حسین الاستبدادي إلى سائر العالم العربي وثوراته» نع انتهی إلى نوع 
من العنف الطائفي والائني بتأثیر الاجتیاح والاحتلال بقيادة الولایات المتحدة. وکانت الثورات 
dys pall‏ تضع مسائل المواطنة والهوية والاندماج والديمقراطية التمثيلية» في قلب الوعي العربي 
الجدید» في حين أدى استبداد صدام حسین و الغزو الذي قادته GLY ll‏ المتحدة إلى تدمیر مقصود 
لأي آفکار تحررية من هذا النوع. 


يرتبط الشيعة العرب سواء آکانوا مقيمين في إيران al‏ في أي دولة عربية بالمجالات 
السياسية الاوسع في آوطانهم» وبهويتهم العربية متعددة الأوجهء وذلك بما لا يختلف بأي وجه عن 
الستة أو المسيحيين أو الیهود أو الذين يرون آنفسهم علمانیین. كما أن الاقصاء السياسي الذي تعانیه 
المجتمعات الشيعية في الدول العربية لا يختلف عن إقصاء السنة أو المسيحيين أو اليهود في الدول 
نفسهاء وفي دول أخرى. فثمة إخفاق أساسي في بناء الأمم وتأسيس المواطنة» یکمن وراء أوجه 
العجز هذه كلها في مجال الديمقراطية. كما أن الافتراض القائل بوجود وعي شيعي إقليمي أو 
عالمي» يتجاوز ويسمو فوق العوامل الأخرى كلهاء هو بالتأكيد افتراض معادٍ للثورة ورجعي 
وخادع ومضلل. وعندما تحين اللحظة التاريخية» سيرتفع الشيعة والسنة والمسيحيون واليهود ...إلخ 
جميعًا إلى مستوى الحدث المتمثل بفرصة وعي توري متفوق» وهي حقيقة تتجاهلها وتشوّهها النخبة 
الحاكمة في إيران» وتلك النخب في العالم العربي التي تشيطن إيران وتنسب إليها قدرة تفوق بكثير 
قدرتها الحقيقية على التأثير في المنطقة. 


كانت الثورة الإيرانية بين عامي 1977 و1979 قادرة على تصدير ذاتها عندما كانت 
مشروعًا كوزموبوليتيًا؛ وفقدت تلك الجاذبية» عندما حوّلها غزو صدام حسين لإيران إلى ثورة 
«فارسية»» وحوّلها انشاء حركة طالبان في أفغانستان إلى ثورة «شيعية». واستغل رجال الدين 
الحاكمون هذه التطورات المجاورة إلى أقصى حد؛ كي يسحقوا معارضيهم في الداخل» ويحوّلوا 
الجاذبية العالمية للثورة الإيرانية إلى ما هو عكسها تمامًا: نموذج للسياسة الرجعية. لكن كان لخطاب 
صدام حسین القومي والمعادي للفرس» وقيام الولايات المتحدة وباكستان والسعودية بانشاء طالبان 3 
وبالقدر نفسه - دور أساسي في تأكل الجاذبية الثورية الإيرانية. 


ما شهدناه مؤخرًا من تصاعد الانقسام السني - الشيعي في معطیات المنطقة الجيوسياسية هو 
خطاب مسيّس بعمق» تعمّدت صنعه نخب الثورة المضادة التي تحکم J gall‏ التي تعاني مشکلات 
وصعوبات. وهو خطاب لا يكتفي بتجاهل المقدمات اللاهوتية لمختلف الانقسامات المذهبية في 
تاريخ الاسلام» بل يمضي - في الواقع - بالضبط عکس نزعة الجدل بين الجمود العقائدي و الابتداع 
«(Orthodoxy-heterodoxy dialectics)‏ التي وسمت التجارب التاريخية التي عاشها 
المسلمون. ولا يعادي هذا التطور الخطر الطبع العام للتاریخ الفكري الاسلام فحسب. بل انه أيضًا 
الانتصار الباهر للنخب الحاكمة العربية والايرانية التي نعرّضت لهزات عميقةء وتری أن بقاء‌ها 
المشترك یکمن في ادامة لعبة الانقسام السُني - الشيعي. 


في الواقم» إن مجرد افتراض وجود «مسألة شيعية» لیس الا استمرازا للفشل الذي خلفه 
مشرو ع بناء الدولة - الأمّة ما بعد الاستعمار. ویجب أن 155 هذه الحقيقة من خلال مراحل الصراع 
بين الانتفاضات الثورية وسطوة قوی الثورة المضادة على هذه الجماعة أو تلك. كما يجب أن نقرأ 
صعود التشیّع الإكليركي في إيران أو الوهابية في العالم العربي على خلفية صعود التعصب 
العلماني لمشروعات «الحداثة» العربية والايرانية التي حرمت سکانها المنوعین من حقوقهم» في 
إيران و العراق وسورية وفلسطین» على حد سواء. و صبحت أسطورة «الهلال الشيعي» نبوءة ذاتية 
التحقق» تهمل UIS‏ لیس جدل التغییر والغيرية داخل صفوف الشيعة فحسب. بل أيضًا التشکیلات 
الوطنية المنوعة في العالم العربي والاسلامي» التي تجعل من المستحیل تمامًا الدفاع عن أي 
افتراض بوجود موقف شيعي موخد. خاض العراق و ایران» وهما ظاهريًا بلدان شیعیان» حربًا دامية 
دامت نمانية cal sel‏ كان الشيعة فیها یقتلون الشيعة تحت ستار خطاب قومي صار خ. وفي یومنا هذاء 
فان دعم الجمهورية الاسلامية المستمر للقضية الفلسطينية» مهما كانت دوافعه السياسية» مخالف 
Ls‏ لأي عامل شيعي. 


باختصار» إن اختزال الأمم على شکل طوائف معیب. تماما مثل اعتبار أن الطوائف نتجاوز 
الأمم. تتمتع المجتمعات الشيعية في كل دولة - )44 حالية بدرجات مخنلفة من الاندماج أو هي تعاني 
انعدامه Cla pay‏ مخنلفة. وکان لكل من القومية An pall‏ واشتراكية العالم الثالث والاسلاموية 
المسلحة قوة فوق وطنية على قدر كبير من الأهميةء غير أن من المهم» Lead‏ أن التاریخ الطاغي 
یفرض ضرورة التغلب حتی على هذه العوامل کلهاء باتجاه بناء وعي متجدد» وطني وفوق وطني» 
بدلا من إحياء سیاسات الهوية الطائفية المتخلفة والرجعية. 


من الضروري أن نتذکر المسار المحدد لثورة عام 1979 قبل أن يستولي عليها رجال 
الدین الشيعة الاسلامیون بصفة عنيفة ومنهجية. وفي الواقع» من الخطأ الاعنقاد أن مسار هذه التورة 
آبعد العرب الشيعة في المشرق العربي و الخلیج عن الانتماء إلى آوطانهم من جهة آنهم رأوا فیها 
ثورة شيعية في الأساس. وبالعکس» كانت الثورة الايرانية بين عامي 1977 و 1979 تتمتع بشعبية 
واسعة gal‏ مجموعة كبيرة من البلدان العربية والاسلامية (شيعية أم غير شيعية) بفضل طابعها 
الکو زموبوليتي متعدّد ets. YI‏ الذي كان یختمر منذ مدة طويلة جدًا566. وقبل هذاء كان التجاذب بين 
قومية محمد مصدق المعادية للاستعمار والمشاعر المماتلة في العالمین العربي والاسلامي 
والترابط البنيوي بين حرکات حرب العصابات الايرانية والکفاح المسلح في اطار حركة التحریر 


الوطني الفلسطيني» هي أمثلة و اشارات مثالية وواضحة على أن هیکل الزخم التوري الاير اني 
باکمله كان hate‏ | بعمق في قوی سياسية ممائلة في العالم العربي. ولذلك» يزدي النظر إلى عنصر 
الثورة الانتصاري وشیعیتها الاسلاموية باعتبارها عوامل تؤدي إلى انسلاخ المجتمعات الشيعية 
العربية» إلى الخلط بين هذه العوامل و التوجه الحقيقي للثورة. وعلینا أن نتذكرء من هند نهرو إلى 
ليران مصدق» إلى مصر جمال عبد الناصرء إلى جزائر هواري بومدین» إلى غانا کوامي نكروماء 
إلى كوبا کاسترو» أن ثمة طیفا Gales‏ للإمبريالية» متجذرٌ على نطاق واسع» ويتمثل بروية عالمية 
يمكن أن يقال عنها أي شيء باستثناء أنها طائفية أو قومية إثنية في رؤاها الثورية. 


إن فشل الدولة - الأمّة ما بعد الاستعمارية في العالم العربي وإيران في تجاوز الانتماءات 
الوطنية الفرعية و/أو فوق الوطنيةء يعود - أساسًا - إلى التجربة الاستعمارية التي فاقمت صعود 
القوميات الإثنية (القومية العربية» القومية الفارسية» القومية التركية ...إلخ)» بدلا من حلها والتغلب 
عليها. ويجب أن تبدأ مثل هذه القومية الإثنية اللاتاريخية بتفكيك ذاتها على نحو نقدي. وينبغي أن 
يكون ذلك» في حالة القومية العربية» بدمج العناصر والقوى غير العربية (Non-Arab)‏ (من كرد 
وأمازيغ) والعربية - الداخلية (Intra-Arab)‏ (اليهودية و المسيحية والسنية والشيعية واليزيدية)» 
ومد ذاتها إلى العالم الإسلامي الأوسع (بما في ذلك تركيا وإيران ووسط آسیا وجنوبها)» كل ذلك في 
سبيل تجاوز تراثها الاستعماري بوصفها قومية برجوازية مؤثننة (Ethnicized)‏ وباختصارء إن 
هذه الميتافيزيقا المجردة» الصنمية واللاتاريخية» التي تشكلها «العروبة» و«المَة العربية» 
و«القومية العربية» (مع نظائرها المعيبة بالقدر نفسه من قومية فارسية وقومية ترکیة)» هي - في 
الواقع - الجزء الرئيس في المشكلةء وليست الحل أبدًا. وأكثر من ذلك» قادت 2G pS‏ الدول العربية 
المجروحة واستمرار السرقة الاستعمارية لفلسطین» وفشل القومية العربية الأساسي في تشكيل 
مؤسسات دائمة تضمن الحريات المدنية والمبادئ الديمقراطية» إلى ديمومة هذا الولع المرضي ب 
«الأمّة العربية»» ومن ثم» التشوش الدائم في تصوّر طبيعة المشكلة وفهمها. وإلى جانب هذا کله» لم 
يقذ المفهوم الاستعماري ل «العلمانية»» الذي حرم - على نحو منهجي - مجتمعات 
(Communities)‏ وطنية فرعية من المشاركة السياسبة إلا إلى صعود الحركات التي هي على 
غرار «جماعة الإخوان المسلمين» السُنية وحزب الدعوة الإسلامية الشيعي. 


إن التجربة الفعلية لأمّة ما ومصيرها المشترك وذاكرتها المشتركة يجب أن تفصلء جذرياء 
عما تمارسه دولتّها في السياسة من مكائدء تتيحها القومية الإثنية» بل ينبغي لهذه التجارب أن توضع 


بمواجهة هذه Age gill‏ لیکون بامکان الأمّة أن نتنفس في بيئة اجتماعية وفكرية AS)‏ صحيّة. 
وبالاجمال» تختلف الأمم وتجاربها الجماعية» جذريّاء عن القومية بصفتها آیدیولوجیا تتبناها الدول. 
ومن الضروري أن نتذکر أن تشکیل الصفوية (التي یهلل لها الیوم على أنها نقطة التحول في تاريخ 
الشيعة السياسي في المنطقة) لم تكن أول سلالة شيعية حاكمة في التاریخ تستغل شرعیتها لترسیخ 
انقسام وهمي بين العرب والفرس. كما أن الادارسة (974-788م)567ء والرسیین (893- 
2 والقرامطة (988-900م) والفاطمیین (21171-909) والحمدانیین (930- 
03 وهي كلها سلالات حاكمة تشکلت في قلب العالم العربي» إضافة إلى سلالات حاكمة 
عدة أخرى في الهند» سبقت ظهور الصفویین في ایران. وفي تقديريء أن هذا الترکیز التاريخي 
على الصفویین» حتی لدی باحثين عرب. إشارة مذهلة إلى مدی نجاح الخطاب الذي تروّجه الانظمة 
الحاكمة 


بالقدر نفسه» يمثل تعريف العلويين في سورية والحوثيين في اليمن وإعادة تحديدهم بوصفهم 
امتدادًا للتشيّع الاثني عشري السائد في إيران» bai‏ لخطاب حكام الدول التي تعاني المشكلات 
والصعوبات في العالم العربي» بقدر ما هو تعبير عن فشل القومية العربية البرجوازية في استيعاب 
المجتمعات المحرومة ضمن دائرة نفوذها الأيديولوجي. 

يوجد اليوم نوع من التكامل في خطاب الثورة المضادة لدى الأنظمة الاستبدادية في العالم 
العربي وإيران» حفزه جرح كبرياء القومية البرجوازية الإثنيةء والأيديولوجيات المهيمنة التي شکلت 
إطار المعرفة لجيل كامل. وبالتأكيد» من السهل أن تلام إيران على المشكلات الداخلية في العالم 
العربي» وهو أمر يمكن أن تستغله النخبة الحاكمة في إيران لمد نفوذها الإقليمي أكثر فأكثر. لكن هذا 
لن يحل المشکلات ذات الطابع البنيوي في داخل العالم العربي» وإيران كذلك, 


كي نعالج مرض الطائفية الخطر في المنطقةء نحتاج ليس إلى أعمال بحثية جدّية فحسب. بل 
أيضًا إلى إعادة التفكير جدَيًا في لب المفاهيم التي نختارها. ولا نستطيع أن نتغلب على الطائفية 
الخطرة بقومية إثنية معيبة بالقدر نفسه» سواء أكانت عربية أم إيرانية أم تركية. علينا أن نتغلب على 
مقولة «فرّق تسد» الاستعمارية المميتة code‏ وأن نبدأ باسترجاع تجارب الأمم الحيّة التي استطاعت 
تجاوز الأيديولوجيات البالية والمتعصبة والمشوّهة التي Laila - Qai‏ - في المكان الخطأ. إن 


الأساطير الموسسة للقومية الإثنية لا تقل غدرًا وتشويهًا عن الاساطیر المؤسّسة للطائفية 
الإسلاموية. 


ثالثا: الشيعة العرب في إيران 


كان العرب موجودين في الأراضي الإيرانية حتى قبل الفتح الإسلامي في القرن السابع 
الميلادي. وكانت القبائل العربية le be‏ لا يتجزأ من تناحر القوى الكبرى من رومان وساسانيين. 
وأدى ظهور الاسلام وإسقاط العرب للإمبراطورية الساسانية إلى إدخال العرب ومعهم تقافتهم 
والدين الجديد إلى أعماق الأراضي الإيرانية. وكانت اللغة والثقافة الإيرانيتان متجذرتين بعمق في 
لغة العرب ونقافتهم» وظلتا كذلك في ظل الإسلام. كما كانت الأراضي الإيرانية le je‏ لا يتجزأ من 
الإمبراطوريتين العربيتين المتتاليتين» الأموية والعباسية. وكانت الإمبراطوريات التركية التي نشأت 
لاحقاء من الغزنويين إلى السلاجقة» تشمل العرب والإيرانيين والأتراك وجماعات أخرى عدة. 
وجرى بعد ذلك تقسيم العالم الإسلامي إلى ثلاث إمبراطوريات كبرى: المغول في الهندء 
والصفويون في إيران» والعثمانيون في آسيا الوسطى وآسيا الصغرى وعمق أوروبا وشمال أفريقيا. 
كان allall‏ الاسلامي. آنئذ» يعيش تنوعًا داخليّاء اجتماعيًا وفكريّاء وهذا التنوع لا يمكن قصرّه على 
المكونين المذهبيين» السُني والشيعي الاسلامي» بل كان يشمل العرب والإيرانيين وغيرهم من 
المسلمين على حد سواء. وفي أعقاب السيطرة الإمبريالية الأوروبية والغزوات التي استهدفت العالم 
الاسلامي» من شمال أفريقيا إلى الهند» قاد تصاعد الحركات المعادية للاستعمار إلى تشكيل الدول - 
الأمم ما بعد الاستعماريةء وذلك على أنقاض آخر الإمبراطوريات الإسلامية. وفي الوقت الذي 
عملت فيه الأيديولوجيات القومية المسيطرة»ء في العالم العربي وإيران وتركياء على بناء الدولة - 
الأمة ما بعد الاستعمارية وفق مقاييسها الایدیولوجية. استمر الكثير من المجتمعات 
(Communities)‏ الوطنية الفرعية في التحريض على ie‏ هذه التصورات الفضفاضة عن 
s‏ الأمّة» (Nationhood)‏ 

Us‏ الانقسام المفترض بين السنّة والشيعة والعداوة الطائفية بينهماء فقد خلفه الاستعمار» ولا 
یزال مصدر بلاء للدولة - الأمّة ما بعد الاستعمارية. وفصّلت وبرهنث. في أعمال سابقة لي» أن 
التشيّع لم يكن آبذا مجرد طائفةء كما أن التسنن (Sunnism)‏ لم يكن IQ)‏ وجود غالبية معادية 


تضطهد ما عداها من المسلمین570) وأن التسئن والتشيّع قراءتان لإرث النبي الکاريزماتي» أحدهما 
يُكمل الآخرء ففي حين أن ما نشأ لاحقا على أنه المذهب Ad)‏ كان - في العموم - محاولة لتنمیط 
(Routinize)‏ سلطة النبي الكاريزماتية ومأسستهاء وما بات یُعرّف لاحقا بالمذهب الشيعي كان 
محاولة لادامة تلك السلطة الكاريزماتية والحفاظ Yule‏ ضمن نسل ابنة النبي (فاطمة الزهراء) من 
الذکور . وهكذاء فان ما نسمّیه الیوم AM‏ والشيعة هما في الواقع روحان متکاملتان ضمن الجسم 
الاسلامي الواحد» المعياري و المعنوي و المتخیل (Imaginative)‏ ولم Guu‏ أبدا أن aay‏ مجتمع 
شيعي JA‏ من التوجّهات السنية في بناء المزسسات. كما لم يكن هنالك Jal‏ مجتمع سني یخلو من 
الميل الشيعي إلى السير خلف قادة کاریزماتیین یذکرونهم بأنبيائهم الملهمین. ومن «S‏ فان المذهبین 
الستي و الشيعي هما قراءتان مترابطتان عضويًا للرسالة Aj gall‏ 

ان انهیار هذه الحقيقة من حقائق تاريخ الشيعة العقاندي وتحوّلها إلى عداوة طائفية بين 
مجموعتین إسلاميتين» Adae‏ تمت بکاملها تقريبًا ol Sl‏ من الاستعمار. والیوم» تحوك خیوطها 
وتفاقمها أنظمة قوی الثورة المضادة الحاکمة» بسبب خوفها من تصاعد اللغة السياسية التحررية 
التي آطلقتها الثورات العربية التي تستعید وتستأنف من النقطة التي توقفت عندها الثورة الايرانية 
1979-7. ان نسیان تلك الحقيقة. و اختصار الثورة الإيرانية برجال الدین الذين فرضوا قوتهم 
وتباهوا بالانتصار و النظر إلى الثورات العربية باعتبارها سبب (ولیست (Ze‏ هذه الطائفية» هي 
مواقف تمثل القراءة الأشد A JS‏ للتاریخ والسقوط الکامل في المکاند السياسية التي یحیکها الحکام 
المستبدون في الدول ذات الأكثرية السنية و الشيعية, 


نشأ المذهب الشيعي؛ مثله مثل الاسلام. في سياق عربي حصري تقريبًا. وتوسّع الاسلام 
أضعافًا مضاعفة؛ ومعه تنوعاته الداخلية کلها» التي خلفها الفتخ العربي ذو النزعة الامبراطورية 
خارج بلاد العرب» بين القرنین السابع والعاشر. ثم توسع آکثر فاکثر» مع صعود الامبراطوریات 
التركية والمغولية» التي شكل عمادها العناصرٌ غير العربية في المجتمعات الاسلامية» من غزنویین 
وسلاجقة وأليخانيين» وصولا إلى صعود العثمانيين والصفویین والمغول» وهي آخر 
syl‏ اطوریات الاسلامية. وکان هولاء جمیغا من غير للعرب» من صول تركية وايرانية وهندية, 


لاحقاء أسفر الصدام بين آخر الامبر اطوریات الاسلامية هذه والاستعمار الوروبي عن ald‏ 


هندية. وعلی آنقاض الامبر اطوریات الاسلامية السابقة وتشکل الدول - الأمم ما بعد الاستعماریق 
بدأت مجموعة من المقاییس GIS‏ الطابع العنصري والإثني و الطائفي نتفشی في المنطقة کالطاعون. 
وهكذاء بدأت تشکل فنات» مثل «الشيعة العرب» أو «السُنة الفرس»» وهما متالان عن أعراض 
سیاسات الهوية الز ائفة هذه. 


ترجع الاصول السياسية و المذهبية للتشیع إلى ما يُسمّى الیوم «العالم العربي»؛ 3 ظهر 
التشیم في الجزيرة العربية بين dil)‏ مؤيدي علي بن أبي طالبء ابن عم النبي وزوج ابنته» وهو 
عربي (وليس (GIL‏ ثم أخذ أهمية متعاظمة مع واقعة الطف (معركة كربلاء) (61ه)» في بدايات 
العصر الأمويء التي تقاتل Led‏ فصيلان عربيان» ولم يكن في الأمر أي شيء إيراني أو فارسي. 
وكانت جميع الانقسامات اللاحقة داخل التشيّع التي أسفرت عن نشوء فرق جديدة فيه» Sie‏ الزيدية 
والإسماعيلية» GLE‏ داخليًا بالکامل» حدثت في التاريخ العربي» وعلى الأرض العربية. وفي الوقت 
الذي وصلت فيه الإسماعيلية إلى أعماق معقل السلاجقة» كان هذا التفاعل ذا صلة بمسائل عقائدیف 
وليس للأصول الإثنية لأي طرف صلة بهذا التطور. كما أن تأسيس السلالة الصفوية في القرن 
السادس عشرء الذي ينظر إليه اليوم - على نحو Calin‏ للتاريخ ومفتقر إلى الدقة - باعتباره عتبة 
سيطرة الإيرانيين على التشيّع» ما كان ممکتا من دون الهجرة الفكرية والعلمائية الواسعة من لبنان 
(جبل عامل) إلى أصفهان» عاصمة الدولة الصفوية. وعلى امتداد بدايات العصر الصفوي 
وأواسطه» كان العلماء العرب يهاجرون إلى قلب بلاد الصفويين» ويعطون زخمًا للصعود الكبير في 
تاريخها الفكري. وأعقب هذا هجرة عدد كبير من الشعراء والأدباء الفرس باتجاه الشرق إلى الهند. 
وها نحن نرى اليوم ما حققه هؤلاء العلماء في أصفهان من إنجازات استثنائية» في علم الكلام 
والعقيدة والفقه وأصوله والفلسفة و التصوف. وكانت الغالبية الساحقة من هذه الانجازات باللغة 
العربية» لا الفارسية. 


ما الذي يمكن أن يعنيه العرب أو اللغة العربية هنا؟ 


كان العصر الصفوي هو الحلقة الأكبر مجذا في تاريخ المسلمين الفكري من جهة التأليف 
بالعربية» بدءًا من كتاب الملا صدرا الأسفار الأربعة في القرن السادس عشرء وصولا إلى الميزان 
في تفسير القرآن للطباطبائي في القرن العشرين. هذه النصوص الأصيلة کتبت كلها بالعربية» وليس 


بالفارسية» وکانت الكتابة بالعربية بمنزلة القانون الفكري. وإذا كنا نقرُ أن العربية هي معطی ceil)‏ 
فهل تقوو سطو فيا تهناء NSB‏ من اشکال الاستعمار:* 


مر آخری» من العربي SI‏ وما هي اللغة العربیة؟ هل يمكن Úa‏ للتاریخ الفكري 
والاجتماعي العربي أن بنسلخ عن هذه القطعة الاستثنائية من ذاته؟ كما أن عکس هذه الحقيقة 
صحیح أيضًا؛ إذ casi‏ بدءًا بأوائل الشعراء الفرس في العصر الغزنوي» وصولا إلى روّاد الشعر 
الفارسي (الرومي وسعدي) آنهم کانوا جميعًا من AMA‏ الفخورین بمذهبهم والممارسین شعانره. 
لذلك» من غير الممکن أن نفصل تاريخ الأمم على أساس الخطوط الزائفة التي صنعها الاستعمار» 
والتي تتعارض - US‏ - مع التاريخ الفكري الاسلامي. 


رابعًا: أزمة الذات ما بعد الاستعمارية 


إن المهمة الوحيدة التي تواجه المفكرين العرب وغير العرب. والمسلمين وغير المسلمين» 
ce il‏ هي تجاوز الحدود العقلية الوهمية التي صنعها الاستعمار لتقسيم الناس» كي يستطيع حكمهم 
بطريقة cloud‏ وتشمل هذه المهمة الك عن منابم التضامن المستترة التي تحاول «cl dl p»‏ 
الأنظمة الحاکمة حجبها وطمسها. لذاء فان الاصطفاف مع هيمنة نظام حاکم ضد هيمنة نظام آخر 
هو مثال كلاسيكي على خيانة المثقفین وفشلهم في تأدية مهمتهم التاريخية المتمثلة بتنقية الجو من 
الحیل المشو هة للحقائق التي تخدم مصلحة نظام استبدادي ضد نظام استبدادي آخر . 


في الحقيقةء إن الانظمة الحاکمة GY!‏ في الکثیر من بلدان العالم العربي والاسلامي هي جز ء 
لا يتجزأ من الماكينة الامبريالية التي تسعی للهيمنة الاقتصادية النیولیبر الية الجدیدة» وهي نعوّل 
كثيرًا على هذه الانقسامات الوهمية بين السُنة والشيعة أو بين العرب والایرانیین. لکن» من الوهم 
أن نتصوّر أن الطبقتین العاملتين العربية و الايرانية» أو السنية و الشيعية» أو النساء اللواتي يناضلن 
من أجل المساواة أو الأجيال الشابة الخائفة على مستقبلهاء أو العمال المحرومین الذي یجوبون 
أرجاء المنطقة أو العالم Úa‏ عن عمل في Glin‏ عدائية» يعادي بعضهم بعضًا بالفطرة» بفعل 
سياسات هوية موروثة» يذكي نارها أولئك الذين يحكمونهم. 


تکمن المفارقة التي تمكن العرب الشيعة و الایرانیین الستّة من سؤال التحدي: من هم؟ وماذا 
aa‏ ليربك الانظمة الحاكمة العربية والايرانية والمفکرین والمثقفین الذين یواصلون إدامة هذه 
الخرافات» بدلا من دحضها. ویطرح العرب الشيعة والایرانیون السنّة اشكالية الوعي التكميلي الذي 
یتسبب بأن يلتبس علیهم آمر آنظمة المعرفة المهيمنة التي تسعی إلى تفریقهم كي نتمکن من حکمهم 
كما أن أمر الانقسامات في ما agin‏ ملتبس عليهم. ولذلك» على المفکرین والباحئین النقدیین العرب 
أن یجتازوا هذه الحدود Azad sll‏ وآن یحرروا عقولهم من الاستعمارء وأن ینتجوا معرفة تحررية 
عن ایران؛ LS‏ على المفکرین الایرانیین أن یجتازوا الحدود الوهمية ذاتهاء وأن یحرروا عقولهم من 
الاستعمار» وأن ینتجوا معرفة تحررية عن العالم العربي. 


من الضروري النظر إلى الوعي الوطني العربي أو الايراني المتطورء بالتزامن مع الوعي 
فوق الوطني الذي بتشارك فيه العرب والایرانیون» وهو وعي فوق وطني يتجاوز الانقسامات 
daa gi‏ لش atl laica:‏ وین امه calf‏ ما کا راما Saye Big AN‏ الف 
حدثت في المجال العام فوق الوطني الذي یشمل ایران بصفتها GUS‏ سياسيًا منوّعا. 


إن اختزال إيران بنظامها الحاکم» أو العرب بدولهم الفاشلة والمحاصرة بالصعوبات» هو 
دلیل و اضح على الاخفاق النظري في التصالح مع سیاسات التغییر الجوهرية في المنطقة بأسرها. 
وفي هذا الوعي التوفيقي تاريخيّاء يذوب وعي المرء الجماعي al (Gemeinschaft)‏ شيعي أو 
سني في التشکیل الأكثر مجتمعية (Gesellschaft)‏ حين يعي أنه مسلم» حتی قبل أن یتلاشی في 
كوزموبوليتية إقليمية آوسع» تشمل غير المسلمين من الهند إلى آسیا الصغرى. 


إن تكوين المواطنة ما بعد الاستعمارية GLE‏ وطني» بالضرورة» في حين أن تكوين الهوية 
العضوية (organic)‏ أمر تعددي على الدوام» وهو يعمل في اتجاه الغيريات الموجودة والناشئة 
كلها. وهناء تعمل سائر أشكال Ge sll‏ بالهوية (من الوطنية Age jill‏ مرورً! بالوطنية المتخفيةء 
M sias‏ إلى ما قبل وحتی ما بعد الوطنية (Pre or Post-nationalism)‏ ضمن عضوية (quai gl‏ 
لإدراك الذات الكوزموبوليتية. ومن cei‏ یتشکل التضامن العضوي من خلال الجدل بين العلاقة 
الابتدائية داخل الجماعه (Gemeinschaft)‏ و العلاقة الثانوية داخل المجتمع (Gesellschaft)‏ 
و أخفقت هذه الجدلية في بلورة قوة عضوية قادرة على استدامة نمط الحداثة المجتمعية الذي يفضي 
إلى تشکیل ذات سياسية منظمة (Agential political subject)‏ واستبق تشظي هذه الذات 


السياسية تشکیل منظومة (Agency)‏ تاريخية واعية ذاتيّاء مع حقوق مواطنة كاملة في مجال 
عضوي عام. ويمثل الانحسار النسقي للمجال العام و النطاق العام (Public domain)‏ واختفاؤه 
داخل ما هو سياسي النتيجة الوحيدة والأكثر كارثية التي أسفر عنها الظرف الاستعماري بصفته 
حاكمية أعلنت داخلها مسألة «الشيعة العرب» عن نفسها. 


إن التمبیز بين التشیّم العربي والتشیّم الصفوي d)‏ الايراني)» إذا كان ممکثاء فانه یستند إلى 
نمط المفهوم السوسيولوجي ل «الدین» الذي نتبناه: المفهوم الفيبري» حيث پینی الدین على مذاهب 
آخلاقية ومبادی ميتافيزيقية أو المفهوم الدوركهايمي» حیث ينبني الدين على الضمير الجمعي» و هذا 
یخضع لنقلبات تاريخية. وفي تقديريء أن Gb‏ من هذين النمطین المثاليين لیس GAS‏ بمفرده» بل 
ينبغي التوليف النقدي بينهما لتقدیم قراءة للدین أكثر توازثا وعضوية, 


إن افتراض أن إيران المعاصرة anui‏ إلى التشیّع الصفوي هو افتراض غير صحيح؛ ذلك 
أنه یتجاهل عصري نادر شاه وقاجار الفاصلین وما تلاهما من تدخلات استعمارية (الروس 
والفرنسیون و البریطانیون)» وهذه التحولات هي التي قادت إلى Babe}‏ إحياء سلطة رجال الدین. 

تفاقمت Gay ti‏ داخل الدول - الأمم ما بعد الاستعمارية النزعات الانفصالية - مثل نزعات 
الآذريين أو الکرد أو العرب أو البلوش في إيران - بفعل سیاسات جهاز الدولة المركزي السينة 
وذات الطابع العنصري. ونتج ذلك في معظمه من الفشل الاساسي للمشروعات ما بعد الاستعمارية 
الهادفة إلى انتاج دولة - أمّة حقيقية تندمج فیها فكرة الأمّة التعددية باعتبارها جزءًا أصيلا من 
شرعية J gall‏ الحاکمة. ونذکر» هناء حالة الکرد في العراق وسورية وایران وتركياء والاقباط في 
مصرء والشيعة في البحرین أو اليمن أو لبنان أو السعودية» أو الأمازيغ على امتداد مساحة و اسعة 
في المغرب العربيء بصفتها جماعات وطنية فرعية رئيسة. وهي تعكس التقاطع بين الأمم ما بعد 
الاستعمارية من جهة» ومخلفات الاستعمار التي نشأت منها من Age‏ أخرى. وليست هذه ظاهرة 
تميز البلدان العربية أو الإسلامية؛ إذ إن حركات الإسكتلنديين والويلزيين والإيرلنديين في المملكة 
المتحدة» والأميركيين الأفارقة في الولايات المتحدةء والحركات الانفصالية في نيوفاوندلاند 
واللابرادور وكيبيك في كنداء والباسكيين في البرتغالء والفلمنكيين في منطقة فلاندرز من بلجيكاء 
حركات تعكس ظاهرة مماثلة في سياقات أوروبية غربية وأميركية شمالية. وتتوافر روايتان 
متنافستان chad‏ كل واحدة منهما تاريخًا ضد الأخرى: رواية سلطة الدولة الجاذبة إلى المرکز» في 


مقابل النزعات النابذة لدی الجماعات الهامشية من أجل الانفصال عن الدولة الأمّة التي فشلت في 
استیعابها. وعلی هذه الخلفية» فان الأعمال العدائية العدوانية التي تثار بين الستة و الشيعة مرکزة IS‏ 
على نماذج من صنع الاستعمار» مثل البروتستانت و الكاتوليك في إيرلنداء أو المسلمین والهندوس 
في الهند. أو الیهود و المسیحیین و المسلمین في فلسطین. 


خامسًا: من الطانفية التقسيمية إلى التضامن العضوي 


كي ثحارب هذه العداوة الوهمية التي تُعرّض العالم الاسلامي للخطرء یلزم حتمًا أن نتذکر 
كيف أذى الغزو الأميركي للعراق على gill‏ إلى تقسیمه ثلاثة tel jal‏ بسبب الاستبداد المركزي 
الذي كان یمارسه صدام حسین. وفي حين وخد الربیع العربي العرب من العراق إلى المغرب في 
اتجاه مصیر هم المشترك» فان قوی الثورة المضادة في العائلات الحاکمة شدتهم إلى ely sll‏ لتعیدهم 
إلى القومية الإثنية و السیاسات الطائفية. كما أن مذبحة صدام حسین بحق الکرد في الشمال» و المذابح 
الجماعية بحق الشيعة في الجنوب» وطرد عشرات الآلاف من الإيرانيين - العراقيين أو العراقيين - 
الایرانیین» كانت كلها علامات وحشية وشريرة تدل على وهمية عروبته وعروبة منفذي آوامره. 
وشدت قوی التورة المضادة في العالم العربي الزخم الثوري إلى الوراء» و أعادته إلى نظام «فرّق 
تسد» الذي كان سائدًا قبل الثورات. 


تتمتع الدول المجاورة بالثراء والامکانات» ولهذا فانها مهددة ومُعرّضة للخطر نتيجة دلائل 
واقعية عن ثقافات وتجارة تعبر حدودها الاستعمارية الوهمية. Lal‏ الطرق الملاحية» فهي مقاييس 
للوعي التاريخي أكثر دقة. وترعرع جيلي في جغرافيا كان فيها شط العرب يصب في الخليج 
الفارسي» نم في بحر العرب. ثم في المحيط الهندي» قبل زمن طويل من الوقت الذي بدأت فيه 
الدورة الحالية من القومية البرجوازية الإثنية بتحريض العرب والإيرانيين أو السُنَة والشيعة بعضهم 
على بعض. وكان ثمةء منذ آلاف السنين» تفاعل let‏ وثقافيٌ من الهند إلى أفريقياء وصولا إلى 
المجتمعات العربية والإيرانية في هذه المنطقة» قبل أو بعد وقت طويل من التقاء تلك المجتمعات 
بالاستعمار الأوروبي والمخططات الأميركية في الوقت الراهن. وإن الحقيقة الكوزموبوليتية التي 
تمثلها الموجاث المتتالية من الهجرة العمّالية هي التي تشفي من مرض العداء للغرباء والرهاب منهم 
الذي ابتلي به S‏ من المفكرين والقادة العرب والإيرانيين على حد سواء. 


كما أن الوعي الوطني الصحي و الصلب يتطلب أيضًا في يومنا هذا اهتمامّا أوثق بکثیر 
بتفصيلات السياسات الجندرية والطبقية و العنصرية للتغلب عليها بوسائل تستطيع اختراق هذه 
البنى الاستعمارية. ونجم عن صعود الثورات العربية منذ عام ۰2011 بفعل جمعها هذه العوامل 
والقوى كلهاء إعادة تفكير أساسية في المسائل التالية: ما هو بالضبط ما نسمّيه «ثورة»؟ وهل أن 
الثوار يأتون بالشكل نفسه أو المظهر نفسه أو السياسة نفسها؟ ومتى بدأت هذه الثورات؟ هل كان 
ذلك عندما أحرق محمد البوعزيزي نفسه في الرابع من كانون الثاني/يناير 2011؟ ومتى انتهت؟ 
أكان ذلك عندما دبّر عبد الفتاح السيسي انقلابّا عسكريًا (في مصر) في الثالث من تموز/يوليو 
03 وهل أن الثورات تبدأ وتنتهي فجأة؟ 


ls. المجتمعات العربية والمسلمة عبر تغييرات عالمية تاريخية. وكان صعود ما يسمى‎ as 
و انصافا «الربيع العربي» لحظة تدشين تحوّل تاريخي طويل لعالم بأكمله. كان هنالك ويبقى على‎ 
الجانب الأول من المعادلة جماهير تتألف من ملايين البشر المسالمين الذين تدفقوا إلى طرق مدنهم‎ 
وساحاتهاء مطالبين بحرياتهم المدنية وبالكرامة المتمثلة بمساحة ديمقراطية في وطنهم معبّرين عن‎ 
ذلك كله بكلمات غير طائفية البتة. وجرى على الجانب الآخر تعبئة قوة ضخمة معادية للثورة امتدت‎ 
من القوى العظمى المهيمنة في المنطقة» وصولا إلى العائلات العربية الحاكمة الرجعية؛ ما مكن‎ 
الرعب في النفوس» أسفر عن الظهور الشنيع لما يسمي نفسه «الدولة‎ Cus لخطاب طائفي‎ 
الإسلامية».‎ 


على السطح» كانت نتيجة هذا اللقاء المصيري صعود زمرة عسكرية في مصرء وقبلية 
طائفية رجعية في الأماكن الأخرى. لکن هذا البروز الأجوف إلى سطح الحوادث لأي استيلاء عنيف 
على السلطة المدنية - تجلى بعمليات الخطف والتعذيب والقتل أو الإعدام العلني لأشخاص لمجرد 
الشك في أنهم يزعزعون استقرار الأنظمة الحاكمة - لا يمثل أي إشارة على أن المعادين للثورة قد 
انتصروا انتصارًا نهائيًا. وتشهد المنطقة بأكملها تغييرات بنيوية أساسية» وتوافر أفكار أبعد مدى 
تثري المجتمع المدني. ويشهد المسرح الفني تجارب تقوم على نطاق أوسع من المشاعر الأكثر 
تحررًا بقدر كبير. وسهلت شبكة الإنترنت انفتاح الحدود الثوري على نحو لا تستطيع معه الشرطة 
السيطرة عليه. وتتلاشى الحدود الوهمية بين الدول بفضل تبادل الأفكار المفتوح الذي يحرر 
مواطني أي دولة من نظامهم الحاكم. كما أن الدول المفتقدة الشرعية والمحاصرة بالمشكلات في 
الغالبية الساحقة من البلدان العربية والإسلامية تعجز ببساطة عن السيطرة على هذه التبادلات 


البنيوية الضخمة بين الأمم. وجل ما تستطیع هذه الدول المخنلة وظیفیّا فعله هو ترتیب انتخابات 
مزوّرة» وخوض حروب زائفة في ما بينهاء واستهداف «الارهابیین» الذين یزیدون أو ربما یقلون 
عنها إرهابّاء وعقد اجتماعات في قاعات الموتمرات المبهرجة. وإصدار التصریحات الرنانة 
والسخيفة والذهاب مرة في السنة إلى الجمعية العامة للامم المتحدة والقاء خطابات مضحكة 
والتظاهر بأنها المسؤولة عن العالم الذي يبلغ بها التوهم درجة تدفعها إلى الاعنقاد آنها تسيّر شوونه. 
وتتمتل مهمة المواطنین المسؤولين و المفکرین النقدیین بعدم أخذ عظات من الماكينة الدعائية لهذه 
الدول الفاشلة» والتساول عن خصانص الاختلافات الطائفية أو العرقية بين السنة والشيعة أو بين 
الإيرانيين والعرب. ولا یوجد أي خصائص GIS‏ مغزی بما يكفي لحرف مسار هذه التغییرات 
الثورية. 


تشابكت فئات المستعمر والمستعمّر الدائمة Ma‏ بداية ظهورهاء ويمكن للمستعمّرين أن 
يفكرواء وهم يفكرون فعلاء وفق معطيات استعمارية. وانتهت علاقة السيد - العبد ظاهريًاء لكن ليس 
في عالم الأفكار حين يكون الرعايا في حقبة ما بعد الاستعمار ناقلي عبوديتهم في فئات معرفية 
استعمارية. وفي أيام الذروة بالنسبة إلى الاستعمار والحقبة التي تلته» كانت مصطلحات التحرير 
الزائفة هذه متأصلة في العقل العربي والمسلم المستعمر؛ وهي لا تزال باقية حتى يومنا هذا. ونحتاج 
إلى فهم طبيعة العقل المتحرر من الاستعمار والمنظومة التحررية المستهدفة» وفق مصطلحات 
تطفو على السطح في نظام معرفة جديد. وسبق أن كانت حالة تحرر العقل من الاستعمار واضحة 
بجلاء في مسار النضالات ضد الاستعمارء لكن بالدرجة الأكبر في الفن والأدب» حيث يكون ذلك 
الطيف مقياسًا للتحرر العقلي والثقافي أكثر دقة. Ui‏ صحاب العقول الضعيفة العالقة في داخل 
المكعبة العقلية «ملائم للشرقیین»» فإنهم يصطفون تارة مع الاستبداد المرضي في بلدانهم أو تارة 
أخرى مع الإمبريالية الليبرالية الجديدة في الخارج. وهكذا فإنهم لا يستطيعون رؤية آفاق التحرر 
الناشئة» فيقعون في أفخاخ القومية الطائفية أو الإثنية التي تنصبها الاستعارات التي تحکمهم 
ويصبحون أدوات فاعلة في القول المأثور «فرّق تسد». GSI‏ مصير الأمم یتبع» مع ذلك» مسار 
تحرر مختلف. 
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الفصل الثالث عشر 
الشيعة العرب في ایران 
نحو تعریف جدید للهوية العربية الأهوازية ...... إلهام لطيفي 


تتتاول هذه الدراسة الهوية الثقافية لعرب إيران وقضایاها الراهنة: الطرائق التي یمارس بها 
الشيعة العرب مواطنتهم الايرانية من جهة والطرائق التي يُعززون بها هويتهم الثقافية العربية من 
جهة STI s Al‏ 


يمثل المسلمون من الناحية التاريخية نسبة تراوح بين 98 و99 في المئة من سکان إيران» 
و89 في المنة من هذه المجموعة المهيمنة هم من الشيعة. ویمثل من بقي السکان الستة الذين یتألفون 
في معظمهم من الترکمان و العرب والبلوش ca JS‏ ویقطنون جنوب غرب إيران وجنوب شرقها 
وشمال غربها. 


نص دستور الجمهورية الاسلامية في إيران لعام 1979 (المادة 12( على أن الاسلام هو 
دين إيران الرسمي طبقا للمذهب الجعفري الاثني عشريء وأن هذا المبدأ «غير قابل للتغییر إلى 
الأبد»572. وكانت إيران بلدا متعدد الأعراق ومتعدد الثقافات على الدوام. تعذ اللغة الفارسية في 
إيران اللغة الرسمية التي ازداد الناطقون بها مؤخرًا ليمثلوا غالبية السكان. وهنالك مجموعات لغوية 
أخرى عدة: التركية (التي يتحدث بها الأذريون والتركمان والقشقائيون والشاهسون) والكردية 
والعربية والبلوشية والأرمنية والسريانية. ويفهم معظم الإيرانيين الذين يتحدثون هذه اللغات هويته 
الإثنية على أنها مكملة لهويته الوطنية73”. 


في عام ۰1986 كان العرب الشيعة يمثلون أقلية كبيرة في إيران (3 في المئة من مجموع 


السكان). ويكثر العرب» be ped‏ في محافظة خوزستان (عربستان تاریخیا) الجنوبية الغربية 


المجاورة للعراق. وکان لهم دور سياسي کبیر. ويذعي القومیون العرب أن المنطقة كانت Laila‏ 
الهدف الأول للهجمات» خصوصا في أثناء الحرب العراقية - الايرانية؛ إذ كان هنالك طمع في 
نفطهاء ومطالبة بمحافظة خوزستان الايرانية بوصفها gs je‏ 542 


القبائل العربية في إيران هي قبائل کعب ولام وطرف وتمیم ومروان Shy‏ خمیس والباوي 
وآل كنانة والخزرج على نحو آساسي 575 


يقطن العرب» جغرافيّاء في موقع القلب الاقتصادي والإستراتيجي من الاقتصاد الإيراني؛ 
وإذ لا تزال صناعة النفط تمثل أكثر من 80 في المئة من الصادرات الإيرانية» تقع نسبة 70 في 
المئة من مصادر النفط الإيرانية في محافظة الأهواز 576. 


ولئن كان الأهوازيون7” يتقاسمون مع العرب الهوية الإثنية» فإنهم يتبنون أداء إيران 
القانوني والسياسي» فيخضعون للحقوق والواجبات نفسها التي يخضع لها أي مواطن إيراني. وبینما 
لا يعرف الكثير من المجتمعات العربية في يومنا هذا الأقلية الأهوازيةء تتشارك هذه الأقلية مع 
المجتمع العربي بأسره اللغة والثقافة والتقاليد والتنظيم الاجتماعي؛ حتى إنها تشترك في جذورها مع 
قبائل العراق واليمن وبلدان الخليج. ومن ناحية ثانية» يشترك عرب الأهواز أيضًا في قدر من 
التقاليد الایر انیة578. هذا فضلا عن أن العرب في إيران يميلون إلى تبني قيم إثنية وثقافية عربية؛ 
بسبب تزايد أهمية عناصر ثقافية عربية مثل اللغة والحروف والدين والشعر والملابس التقليدية. 


يرى بعض الباحثين أن الحداثة آذت مؤخرًا إلى التقليل من الشعور بالهوية الإثنية» في مقابل 
تقبّل القيم العالمية في أوساط الإيرانيين العرب”7”. 


انقطع التفاعل الثقافي بين عرب الأهواز والدول العربية منذ زمن بعيدء أي منذ عام 1925 
كما كد نمضن SITE UR TO EL S‏ اه دعل کی طن د 
رضا خان البهلوي» وتكرس el‏ في ما بعد الثورة الإسلامية والحرب العراقية - الايرانية. غير 
أن عرب الأهواز جذدوا انفتاحهم الثقافي على الدول العربية خلال رئاسة محمد خاتمي (1997- 
2005( المعروف عنها أنها مرحلة انفتاح تقافي للأقليات الإثنية» واستمر ذلك إلى الان. ومن 
مظاهر dla pall‏ الإصلاحية خلال age‏ خاتمي تحول أفراد من الطائفة الشيعية إلى الطائفة السنيةء 
وبنسب ملحوظة550, الأمر الذي سأفصّل فيه لاحقا. والحال أن 99 في المئة من السكان في محافظة 


خوزستان العربية هم من Asl‏ وفع هذه المحافظة الاکثر تجانسًا من بين المحافظات الإيرانية» 
نظرًا إلى نسبة الشيعة فیها. ويعد ذلك هو المکون الرئیس لانسجام عرب الأهواز مع الهوية الوطنية 
الایرانية581. وتعامل جزء من الخطاب السياسي الايراني مع الأهواز من خلال وضعها الاقليمي 
بهدف إظهار العرب هناك بوصفهم مجموعة مرتبطة بالدول العربية» ومصدر قوة سياسية للسُنّة في 
إيران. في حين تشير الادبیات المعارضة لهذا التيار إلى أن مصدر هذه النزعة هو التهميش 
والتمييز بحق المواطنين العرب في إيران الذين لا يتمتعون بحقوق سياسية متساوية. 


آولا: الأهواز al‏ الأحواز؟ عربستان al‏ خوزستان؟ 
ال «واو» المنسية في صراعات التسمية 

ترى التيارات السياسية المطالبة بالحقوق القومية السياسية والثقافية لعرب الأهواز أن تسمية 
إقليم الأهواز تعد عاملا مهما lóa‏ في تعريف هوية الإقليم الثقافية؛ غير أنه لا يوجد اتفاق على 
التسمية؛ إذ تطلق عليه تسميات مختلفة. فهناك من يسمي هذا الإقليم «الأهواز» وهناك من يطلق 
عليه «الأحواز»» وهناك من يفضل تسميته «إقليم عربستان». وهناك من يرى أن تسمية 
«الأهواز»» بالهای فارسية» و«الأحواز» تسمية عربية» ويطالب باطلاق هذه التسمية لاعادة 
عروبة الإقليم. بينما يختلف آخرون ویصرّون على تسمية «الأهواز»» أي التسمية الساندة حاليًا 
للإقليم في جميع الوثائق الإدارية والأرشيف المكتوب. 


في نظرة تاريخية إلى وجوه تسمية هذا الإقليم» نجد خلافا Ly‏ بين المؤلفين العرب والفرس» 
منذ العصور الإسلامية المبکرة» فحمزة بن الحسن الأصفهاني يشير إلى أن عبارة «سوق الأهواز» 
معربة عن عبارة «هوجستان واجار» الفارسية» يقول: «أما هرمز أردشير فاسمٌ لمدينتين كان 
أردشير لما اختطهما سمّى كل واحد باسم متركب من اسمه ومن اسم الله je‏ وجل» فأنزل إحداهما 
للسوقيين والأخرى لعظماء الناس والأشراف منهم» وصار لمدينة السوقيين اسم آخر وهو هوجستان 
واجار فعرّبوه وقالوا سوق الأهوازء وعرّبوا الاسم الآخرء فقالوا هرمشير. ولما ورد العرب 
خوزستان خرّبوا مدينة العظماء وتركوا مدينة السوقيين»52”. هذا الرأي يرفضه عبد النبي قيم» وهو 
باحث إيراني عربي» Ge‏ يرى أن مفردة «سوق الأهواز» لا يمكن أن تكون معربة عن عبارة 
«هوجستان واجار»؛ فعندما تدخل كلمة غير عربية إلى اللغة العربية ويتم تعريبهاء يتغير حرف أو 


حرفان منهاء كما في مفردات «پولاد» و «سپاهیان» و «پارس» التي تم تعريبهاء فاصبحت «فو «SY‏ 
و «آصفهان» و«فارس» على الترتیب. في حين أن عبارة «هوجستان واجار» لا قرابة لها مع 
عبارة سوق الأهوازء ولا يمكن أن تكون معرّبة عن تلك jal)‏ 9835 آما آحمد كسرويء فیعنقد أن 
مفردة «أوواجا» التي جاءت في GUUS‏ داريوس الإخميني في بیستون» هي في الواقع أصل كلمة 
«الأهواز»554, لكنه لا يشرح كيف جرى هذا التغيير. 


هناك آراء تذهب إلى أن مفردة «الأهواز» جاءت من مفردة «الأخواز» الفارسية» من دون 
أن توضح كيفية تبديل الهاء بالخاء وكيفية جمع مفردة «خوز» الفارسية جمعًا عربيّاء فصارت 
(أخواز). ورذ كسروي على هذا الرأي Ob‏ مفردة «خوز» تعني الشعب الخوزي» وحتى لو جُمعت 
«أخواز» فإنها ستبقى Jai‏ على الشعب وليس المکان385. 


لكن يبدو أن ما جاء في معجم البلدان لياقوت الحموي» المؤرخ والجغرافي المعروف. هو 
آشد رصانة. يقول الحموي: «الأهواز [...] جمع هوّز وأصله حَوْزء فلما كثر استعمال الفرس لهذه 
اللفظة غيّرتها حتى Gad)‏ أصلها جملة لأنه ليس في كلام الفرس cla‏ مهملة» وإذا تكلموا بكلمة 
الكثرة في الاستعمال وعلى هذا يكون الأهواز اسمّا a je‏ سُمّي به في الاسلام»336. 


يعلق قيم بالقول: «إن ما يأتي به الحموي في ما يخص كلمة الأحوازء وطريقة الفرس للفظها 
الأهواز' يبدو أشدّ قبولا؛ إذ نرى الكثير من المفردات التي تكتب بالحاء ويلفظها الفرس بالهاء»557. 


يضيف الحموي في وجه تسمية «الخوز» أن «الحوز في الأرضين أن يتخذها day‏ ويبيّن 
حدودها فيستحقهاء فلا يكون لأحد فيها حق»388. وكان سكان هذه المنطقة قبل ظهور الإسلام هم من 
القبائل» وكانت كل قبيلة تحوز على أرض وتقوم بتمييزها من الأراضي الأخرى وتسميها «حوزا»؛ 
ومن ذلك» على سبيل المثال» حوز بني تميم وحوز كليب بن وائل وحوز بني حنظلة. كانت تلك 
«الأحواز» منفصلة؛ وكان أصحابها يربحون عيشهم من خلالها بطريقة الاقتصاد المغلق. ويشير 
الطبري عند ذكر فتح الأهواز إلى أن قبائل كليب بن وائل كانت تسكن حولهاء وكانت على عداوة 
مع الهرمزانء ملك الأهواز» بسبب أملاكها وأراضيها والقرى التي كانت بينها وبين هرمزان557. 


مما يدعم رأي الحموي أن اسم «حویزة» أطلق على مدينة صغيرة في القرن الرابع الهجري 
تقع بين خوزستان والبصرة وو .5901 

آما تسمية عربستان أم خوزستان» فخلاف ما يعتقده کر من أن نسمية «عربستان» جاءت 
من القومیین العرب والبعتیین؛ تدل وثائق في وزارة الخارجية الايرانية على أن هذه التسمية 
معروفة منذ pall‏ فعربستان هي مفردة فارسية أطلقها الفرس منذ 500 عام على محافظة خوزستان 
الحالية. ولم تأتِ هذه التسميةء خلافا لما يعتقد الایرانیون» من جمال عبد الناصر ولا من حافظ 
الأسد» كما لم یطلقها صدام حسین» و هنك الکثیر من المصادر التي تؤيد هذا SOUS gill‏ 


يقول كسروي في GUS‏ خمسمنه عام من تاريخ خوزستان في مبحث «واليان عربستان»: 
«أطلقت تسمية عربستان في مدّة Sa‏ شاه اسماعیل الصفوي أو ابنه شاه طهماسب؛ إذ كان الجانب 
الغربي للمحافظة آنذاك تحت سيطرة المشعشعین» و آطلقت علیها هذه التسمية كي تتميز من الجانب 
الشرقي» أي مدينة تستر [شوشتر حاليًا] ورامز [رامهرمز حاليًا]» والتي كانت تحت سيطرة 
الصفویین». ویضیف كسروي أن تسمية عربستان جاءت أول مرة في US‏ قاضي نور الله الذي تم 
تألیفه في sre‏ حکم شاه طهماسب. و أطلقت تسمية «عربستان» على جميع آنحاء الاقلیم في مذة حکم 
نادر 392,65 


يشير جهانگیر قائم مقامي في Allia‏ بعنوان «خوزستان: تطوراتها ووجوه تسمیتها» إلى أن 
«تسمية عربستان استعملها آول مرة مؤلف GUS‏ حدود allel‏ من المشرق إلى المغرب عام 372ه. 
وکان کذلك یستعمل تعبیر مملکت آهواز!. وعند حکم المشعشعین وبالذات مدة حکم سيد محمد بن 
فلاح 9 عاصمته الحویزة» كان قد سکن G pall‏ جميع أنحاء الاقلیم من الحويزة إلى الأهواز ودزفول» 
وأطلق اسم عربستان على الاقلیم بأكمله»5. 


كما يؤكد محمد علي رنجبر في كتابه المشعشعيون: الماهية الفكرية - الاجتماعية وتطوراتها 
التاريخية» أنه مع مجيء قبائل العرب» وإسكانهم ما بين شط الكرخ ودجلة والفرات وبعض 
الأراضي ما بين البصرة وواسط والحويزة إلى جنوب الحلة والنجف؛ cubes‏ حينذاك أرضية ما 
لتكوين إمارة عربية في age‏ الساسانيين. وعندما are‏ الحكم الصفوي حكم المشعشعين إلى حكمهء 
سْمّيَ السلطان المشعشعي «حاكم عربستان»» وكان يحكم جانبًا من عراق العرب» وعاصمته 
الحويزة. 


الجدیر بالاشارة أن حکومة المشعشعین لم تعر الجانب القومي للنسیج السكاني اهتمامًا 
كبيرّاء فما كان يهمهم هو الجانب العقاندي. ولذلك کانوا یستخدمون أحيانًا اسم «الدولة المهدية» 
لدولتهم أي الدولة المشعد لمشعشعية594, 


كان المشعشعيون» dI‏ عربًا آقاموا مملکتهم في جنوب غرب إيران (محافظات خوزستان؛ 
وکهکیلویه وبویر آحمد. وکرمانشاه)» وجنوب شرق العراق» وشمال شرق الجزيرة العربية 
(۰)1724-1436 وسموا تلك المملكة «عربستان»55. وفي الواقع» teh‏ إقليم عربستان الإقليم 
الوحيد الذي تغير اسمه بعد القاجاریین؛ 3 تحوّل اسم الاقلیم من عربستان إلى خوزستان» ویعتقد 
كثر أن ذلك جاء ضمن سلسلة استر اتیجیات رضا شاه البهلوي ل «التفریس» (أي نشر اللغة والثقافة 
الفارسیتین)» واقتفاء خطی الحداثة» التي تم تنفیذها على المستوی الوطني. لکن السؤال الذي یبقی 
مطروخا عند کثیر من الباحئین هو: لماذا عربستان فحسب» ولیس محافظات كردستان» أو 
بلوشستان» أو ترکمان صحراء أو آذربیجان» أو لرستان» حيث يسكن الکرد والبلوش والترکمان 
والأذريون و اللور على الترتيب؟76”. 

في الخلاصةء يجب القول إن التيارات السياسية المختلفة بقيت تتصارع على تسمية الإقليم 
العربي على الحدود الإيرانية العراقية؛ أهي الأهواز al‏ الأحوازء عربستان ab‏ خوزستان؟ في حين 
أن تلك التيارات لم تعر اهتمامّاء جهلا منهم أو تجاهلاء لحرف «الواو» الذي يتوسط التسمية» والذي 
zi‏ تبديله من حرف (W)‏ إلى حرف (V)‏ ليتم لفظها في سائر الوثائق الدولية التي تستعمل الحروف 
اللاتينيةء على نحو ما تنطق بالفارسية لا بالعربية. 


ثانيًا: الشيعة العرب في إيران: المواطنة والهوية الإثنية 
تُعرّف المواطنة» في الغالب» بأنها مفهوم قانوني بحتء لكن المواطنة ليست مفهومًا فحسب؛ 
بل هي ممارسة فعلية. وغالبًا ما تكون Aa sl‏ عدم المساواة المستمرة في المجتمعات» أو عدم التكافؤ 
في الممارسة السياسية» غير ذات صلة بتعريفات الحقوق الشكلية أو الحقيقية التي تمثل مدخلا 
لممارسة المواطنة على نحو عملي› سواء عرّفنا المواطنة بأنها وضع قانوني al‏ تمكين سياسي5<7. 
فمقاربات المواطنة التقليدية في العلوم السياسية تعذها وضعًا غير اجتماعي أو عضوية مقننة 


قانونيًاء وتمنح مجموعة من الحقوق آفرادّا معترفا بوضعهم القانوني. كما أنها أيضًا مجموعة من 


الواجبات الرسمية أو غير الرسمية» تتطلب عادة أن يكون للافراد دور في الشأن العام ون 
يشاركوا بنشاط في الشوون العامة لکیان سياسي هم عضاء في معظمه*(. 


آما المقاربة الأنثروبولوجية AGLI gall‏ فتتطلب التخلص من فكرة أن هذا المفهوم یمکن أن 
يعرف على نحو آحادي الجانب» أو أن أهميته تأتي من المقاربة الفلسفية أو المعيارية فحسب. أو أنه 
يمكن أن يكون وضعًا قانونيًا تحدده Al gall‏ 


من جهة أخرىء قد لا يشعر كل إنسان بأنه مواطنء بالدرجة نفسهاء وفي جميع الأوقات 
والأحوال» ولا سيما حين يتنقل من مجال إلى آخر. ومع ذلك» لا شك أيضًا في أننا نستطيع من جهة 
أولى التفريق بسهولة بين الانتماءات الثقافية والانتماءات المدنية599. 


يتصذى الباحث الفرنسي gle‏ ليكا لتعريف «السمات الثقافية» Lib! gall‏ وهي سمات لازمة 
وضرورية» لا يكون مفهوم المواطنة من دونها موجوداء وهي تختلف عن «الرموز الثقافية» لكل 
مجتمع. وتتحدد هذه السمات ب «الفصل بين الانتماء المدني وعضوية المجموعات الاجتماعية التي 
يلتحق بها المرء بسهولة آکبر» بسبب محدودية الأدوار التي تفرضها». وهذا الفصل هو أساس 
المواطنةء وهو الذي يمكن الفرد من أن يتحدث بوصفه ÚLI yo‏ في المجال العام» بغض النظر عن 
أي ملكية أخرى (اجتماعية ثقافية» دينية ...إلخ)600. وفي الوقت نفسه؛ فان المواطنة ليست «هوية 
من بين هويات آخری» بل هي بالضبط ما يمكنه تحرير الفرد من عضويته المقررة» بدرجة JS)‏ 
أو أقل» أي «إنها تتعلق بالرفضء بهذا Gall‏ في أن نقول لاء بحق الدخول في الهويات والخروج 
منها من دون أن نعلق بداخلها. وبهذا المعنى» فان للمواطنة دورًا خاصّاء وهي ليست هوية من بين 
هويات أخرى فحسب. إنها كما لو كانت رابطا (جامعًا) وتوسّطا في حركة الهويات»601. 


يشارك الأهوازيون» بوصفهم مواطنين إيرانيين» بنشاط في الانتخابات الرئاسية. وعلى 
الرغم من تعدد أنماط حظر أحزاب المعارضة يستمر الناس في مناقشة موضوع المرشحين 
للرئاسة» كما يشاركون في الانتخابات كلها. وكان أحدث مثال على ذلك» في عام ۰2009 عندما قال 
ناشطو المجتمع المدني الأهوازي: «تقف إيران على عتبة تحوّلات Ade‏ في الأهمية. نحن نختلف 
أيديولوجيًا مع الإصلاحيين والحكومة الدينيةء لكننا نعتقد أن عددًا من الفرص قد توافر لشعبنا خلال 
الأعوام الثمانية من وجود الإصلاحيين في الحكم )2005-1997( وأن هذه الفرص سترفع درجة 
الوعي السياسي والثقافي [...]. وهكذاء نهض وعي الشباب العرب الأهوازيين خلال الأعوام 


الثمانية من الحکم الاصلاحي مقارنة بالعقود السبعة الماضية Ain‏ حکم رضا بهلوي» وحنی ذلك 
الحین. وکما آکد |خوتنا العرب الاهوازیون الموقعون إلى جانب عدد کبیر من الشخصیات 
الدیمقر اطية في بیان المطالب الاساسية» نحن أيضًا نعارض أي مقاطعة للانتخابات الرئاسية 
العاشرة أو أي مشاركة من دون قيد أو شرط؛ وآن الحد الأدنی لمطالبنا هو ما ورد في البیان الآنف 
الذکر» وقد ad‏ كلا المرشحیّن الاصلاحیین؛ مهدي كروبي ومير حسین الموسوي» جزءًا من هذه 
المطالب في برنامجیهما الانتخابیین»۹02. رأى هؤلاء الناشطون أن الناخبین العرب الایرانیین el‏ 
یبنوا اختیارهم الانتخابي على برنامج سياسي أو عضوية حزب. بل على الانتماءات و العلاقات 
القروية» وآنهم سیختارون مرشخا من أصل عربي؛ لانه ينتمي إلى قريتهم أو منطقتهم. لكن هذه 
الصورة»ء أيضّاء ليست مبنيّة على أي عنصر تجريبي. وهي في حد ذانها غير متماشية مع ممارسة 
الناخبين هؤلاء الذين اعترفوا بأنهم يصوتون لمرشح معيّنء لأنهم يعرفونه منذ مدة Aly gle‏ ويقول 
الناشط السياسي الأهوازي جاسم )45 سنةء مقيم في الأهواز)» خلال مقابلة أجرتها الباحثة معه عبر 
سكايب: «في كل انتخابات برلمانية في إيران» نحاول تنظيم حملات انتخابية لدعم مرشح من أصول 
عربية. وهي محاولة لالتقاط الطرائق الكثيرة التي يطوّر بها الأفراد أو الجماعات ما لديهم من أفكار 
عن الحقوق التي ينبغي لهم أو لغيرهم الحصول عليهاء وما يسوقونه من حجج لشرعنة حصولهم 
عليها. إن الحقوق التي يطلبها العرب الأهوازيون أكثر من غيرها؛ هي تعلم اللغة العربية» ون 
تكون لهم فرص عمل في المنطقة العربية» وتولي مناصب بارزة مثل عمدة أو محافظ»603. 


لعل أبرز Qua‏ على المواطنة الإيرانية هو المساعدة التي قذمها الایرانیون العرب في 
الحرب بين العراق وإيران. يقول الباحث الفرنسي المتخصص بالشؤون الايرانية تيري كوفيل: 
«اعتقد صدام حسین» وقد تجاهل قوة الشعور الوطني الإيراني وعزمه على الرغم مما أحدثته 
الثورة الإسلامية من ارباك» أن السكان العرب في محافظة خوزستان سيناصرون العراق» ما 
يضمن نصرًا سريعًا يمكنه من الاستيلاء على المنطقة الأغنى بحقول النفط في إيران» لكن الجيش 
العراقي واجه» بعد وقت قصير من غزوه المحافظة» مقاومة شرسة من السكان المحليين في 
خرمشهر [المحمرة آنذاك]» أعقبها أن النظام الإيراني وجّه نداءات لاستثارة المشاعر الوطنية 
والدينية» ضمن التعبئة العامة للدفاع عن الوطن التي دعا إليها الخميني تحت شعار الوطن أغلى من 
Lall‏ 


يؤكد ما آشار إليه کوفیل» باحث أكاديمي el sly‏ عسكري عراقي سابق خلال مقابلة آجرتها 
الباحثة معه عبر سکایب؛ إذ یقول: «عندما احتل الجیش العراقي المحمرة [...] كنا نتوقع أن العرب 
في الاحواز سیستقبلون الجیش العراقي» ویحتفلون بتحریر المحمرة من الاحتلال الفارسي. لکننا 
فوجئنا عندما رأينا المدينة تخلو من المواطنین والبيوت باتت خالية من سكانها»”60. 


بینما يرى ناشطون سیاسیون آهوازیون أنه جری تضامنٌ fons‏ معنوي ale Gand‏ من 
الشعب الأهوازي لتحریر المدن العربية في cold‏ إبان الحرب الايرانية - العراقية؛ إذ يشير عظیم 
وهو ناشط سياسي ونقافي آهوازي منذ الستینیات. إلى أنه «کان الشعب یتفاعل مع الجیش العر اقي» 
ویستمع إلى بیانات الجیش العراقي» ویتابع تطورات الحرب آملا في أن يتم تحرير الأحواز [كذا]. 
كانت نساء الأحواز یز غردن للانتصارات العر اقية» ویرددن الأناشید الوطنية العر اقیق»» ویضیف: 
«ان آطفال الحارات کانوا يرقصون ویتفاعلون مع الاغنية الوطنية العراقية الشهيرة يا کاع اترایج 
كافوري606«. 


بعبارة آخری» إن ما ينشده المواطنون العرب في إيران هو «الاعتراف الشامل بشرعية 
وجودهم وبمطالبهم ووصع حد لما يرونه وضعية ga‏ اطنة من c At åa all‏ و المشارکة 
الايجابية والمعترف بها في الساحة السياسية والاجتماعية داخل المجتمع الايراني. يشير الباحث 
الايراني يد الله كريمي پور إلى أن العرب الأهوازيين یحاولون الاندماج في المجتمع الايراني 
ویبذلون جهدهم لتعلم اللغة الوطنية؛ 3 تفيد تقاریر الاحصاءات و التعداد السكاني (1985) إلى أن ما 
مجموعه 51.2 في المئة من اجمالي سکان المناطق الحضرية في خوزستان» و 29.66 في المنة من 
سکان أريافها يتحدثون باللغة الفارسيةء وهي لغة إيران الرسمية بحسب الدستور (المادة 607)15. 


يشير الناشطون الأهوازيون إلى أن الأهوازيين لا يستطيعون الاحتفال بأعيادهم الخاصة إلا 
باستغلال فرصة أعياد الدولة الرسمية. يقول فؤادء وهو ناشط أهوازي مقيم في الأهواز: «إن 
الانتخابات أو أعياد الثورة الإسلامية هي أهم المناسبات لممارسة احتفالاتنا العربية التقليدية؛ إذ نقوم 
في أثنائها بتنظيم أمسيات شعرية وحفلات موسيقية وارتداء الملابس التقليدية» ويجتمع الناس لتبادل 
المعلومات عن المرشحين»608. 


يبدو هذا الأمر طبيعيًا للاتجاهات المعاصرة في agi‏ المواطنة التي تتحدث Lec‏ تسمّیه 
«المواطنة مابعد القومية»» حيث تحاجج السوسيولوجية الفرنسية دومينيك شنابر Oe‏ هذه الاتجاهات 


«لا تمیل إلى التقليل من آهمية الحقائق الإثنية في أي مجتمع فحسب. بل» على نحو خاص» التقليل 
من آهمية الحاجة إلى دمج هذه الحقائق الاثنية في المواطنة» أصلاء وتری شنابر أن الأمة ليست 
مشروغا مدنيًا Lie‏ على مواطنة مجردة: «إن المشاركة في مجتمع وطني مبنية في الواقع على 
آنواع العناصر كلها التي یمکن أن تسمّى إثنية: استعمال لغة مشتركة وثقافة مشتركة وذاكرة تاريخية 
معينة تتقاسمها الأمة جمعاء والمشاركة في المؤسسات نفسها». وليس من قبيل التناقض الصغير أن 
نرى شنابر تدافعت بشراسة عن رؤية سياسية محض للمواطنة الجمهورية» وتصفها بأنها إحالات 
ثقافية لغالبية إثنية609. 


ثالثا: اللغة العربية في الأهواز: هروب دائم من دهاليز النسيان 


برزت هوية العرب الأهوازيين إلى المسرح بعد أن دخلت إيران مرحلة الحداثة. فمع هذا 
الحدث المفصليء و عبر العقود الثمانية الماضية أصبح الأهوازيون مدركين هويتهم الإثنية. 

طبقا للمادة 15 من الدستور الإيراني: «اللغة والكتابة الرسمية والمشتركة لشعب إيران هي 
الفارسية. ويجب أن تكون الوثائق والمراسلات والنصوص الرسمية والكتب الدراسية بهذه اللغة 
والكتابة» ولكن يجوز استعمال اللغات المحلية والقومية الأخرى في الصحافة ووسائل الاعلام 
العامة» وتدريس آدابها في المدارس إلى جانب اللغة الفارسية»610. 


يطلب العرب في إيران أن يكون تعليم أولادهم في المدارس الابتدائية بلغتهم الأم؛ إذ إنهم 
كفوا عن الدراسة بلغتهم منذ أكثر من سبعة عقود. وكما ورد سابقاء فان المادة 15 من الدستور 
الإيراني تلبي طلبهم؛ فهي تجيز تدريس لغات المجموعات الإثنية غير الفارسية في المدارس. بما 
في ذلك عرب الأهواز. ولم يتم بعد تطبيق هذا القرار منذ وضع الدستور الإيراني. 

يقول قَيّم إن اللغة العربية هي العامل الرئيس الذي يبني هوية عربية في إيران. ويمكن عد 
اللغة عاملا غاية في الأهمية بالنسبة إلى وحدة شعب الأهواز. لهذا السبب» وعلى عكس ما كان قبل 
العقود الأولى من هذا القرن» بذل المثقفون» ولا سيما الخریجین» جهدًا عظيمًا للحفاظ على اللغة 
وتنقيتها من الكلمات المأخوذة من لغات أجنبية. وكما سبق أن ذكرناء فإن العربية هي لغة الشعب 
العربي في خوزستان. واللهجة المحلية هي واحدة من أقرب اللهجات إلى القرآن الكريم!!6. ومع 


ذلك؛ ازدادت نسبة السکان الذین يتحدثون باللغة الفارسية وذلك بسبب تزايد معدلات معرفة bel jall‏ 
و AUS‏ وهجرة العرب على نطاق واسع من خوزستان إلى مناطق آخری في البلادء في أثناء 
حرب الثمانینیات بين إيران والعراق» وما آسفر عنه ذلك» والزيادة في نسبة سکان الحواضر في 
خوزستان خلال الأعوام الأخيرة» «ومع ذلك. فان الاختلافات بين اللغتین العربية و الفارسية تظل 
عامل تباعد مع الحكومة المركزية و الغالبية في المنطقة العربية في إيران»612. 


d^ ja‏ برزت جهود من المثقفین العرب الأهوازيين لتعزیز اللغة العربية. ویتباین هذا 
الجهد المبذول في میادین شتی؛ طبقا للأحوال السياسية والاجتماعية المختلفة. Seay‏ المرکز الثقافي 
العربي الذي أسس في خرمشهر (المحمرة)» آقدم مركز يُعنَى باستعمال اللغة Ay pall‏ في خوزستان 
منذ سقوط الشیخ خزعل. وفي مقابلة فردية أجريت معه؛ قال کامل )55 عامّاء وهو ناشط ثقافي 
آهوازي يقيم خارج الأهواز ): «بعد الثورة الاسلامية في عام ۰1979 أقيمت الدورة الأولى في اللغة 
العربية بوصفها جزءًا من نشاطات المرکز الثقافي العربي. قص شریط افتتاح الدورة الشیخ محمد 
کاظم بن الشیخ شبیر الخاقاني. وکان افتتاح الدورة هناك دلیلا واضحًا على أن الشعب العربي في 
إيران Sues‏ على الحفاظ على لغته» على الرغم من سياسة رضا خان الهادفة إلى طمس هوية 
الشعوب الإيرانية؛ بما فيها الشعب العربي»613. 


تعرّض هذا النشاط لانقطاع كامل Gay‏ الحرب بين إيران والعراق. واستؤنفت هذه 
النشاطات للحفاظ على اللغة العربيةء المحكية والمکتوبة» عندما تولى خاتمي الرئاسة» خصوصًا بعد 
توزيع الوثيقة التي نسبت إلى نائب الرئيس» محمد علي أبطحيء في عام 2005ء وكانت تشير إلى 
مشروعات النظام لإحداث تغييرات ديموغرافية في المناطق العربية من إيران. 

تشمل هذه النشاطات أمورًا عدة» مثل إقامة الأمسيات الشعرية والمسابقات بين الشعراءء 
وابتكار المدوّنات والمواقع على الانترنت وشبكات hol sill‏ الاجتماعي وتنظيم دورات منزلية 
باللغة العربية على أساس تطوعي. وإضافة إلى ذلك» احتفل العرب في إيران مؤخرًا باليوم العالمي 
للغة الأم في 21 شباطا/فبرايرء وباليوم العالمي للغة العربية في 18 كانون الأول/ديسمبرء للفت 
الانتباه إلى لغتهم الأم. وأقيمت فاعليات مثل قراءة الشعر ومسابقات الشعراء للأطفال واليافعين» 
لتسليط الضوء على الأدب العربي القديم والمساعدة في معرفته بإتقان. ولا تلقى هذه الفاعليات التأييد 
من المثقفين والناشطين فحسب» بل من جميع قطاعات المجتمع أيضًا. وفي عام ۰2016 وجّه 


المحتفلون بالیوم العالمي للغة الأم في الأهواز رسالة إلى الرئیس الايراني حسن روحاني للمطالبة 
بالتعلیم باللغة العربيةء بما في ذلك التعلیم الجامعي614. 


نظم المثقفون العرب الأهوازيون Alas‏ «لغتي هويتي»» للحفاظ على اللغة العربية والأدب 
العربي. ووزعت على نطاق واسع صور على شبکات التواصل الاجتماعي» نظهر |صرارّ العرب 
في إيران على الحفاظ على لغتهم الأم615. 


كما أن شبكات التواصل الاجتماعي» مثل فيسبوك وواتس آب وإنستغرام» تعد أيضًا الأدوات 
caa I‏ والأكثر استعمالا بخصوص اللغة العربية. يقول فاروق (38 سنة» ناشط ثقافي عربي مقيم في 
الأهواز): «لدينا جميع الأدوات لتقوية لغتنا العربية. LÍ‏ مدير مجموعات واتس آب Bac‏ تهتم على 
نحو خاص بتقوية مستوى الكتابة باللغة العربية وتعزيزها. ولكل مجموعة شروط العضوية الخاصة 
بها. والقاعدة الرئيسة في هذه المجموعات هي الكتابة باللغة العربية. نختار موضوغا ونحث 
الأعضاء على أن يعبّروا عن آرائهم في هذا الموضوع باللغة العربية. ويمكن الأعضاء أن يختاروا 
الموضوع. وفي مجموعات Aiea‏ يجب أن يكون الموضوع UH‏ أو اجتماعيًا. ويمنع مناقشة 
مسائل سياسية حساسة aX‏ الأمن الدولي. وأهم قاعدة لإكساب الأعضاء تحکمّا جيدًا باللغة العربية 


هي أن يقوموا بتصحيح نصوص كتبها أعضاء آخرون»615. 


رابعًا: تسييس الرموز الثقافية لعرب الأهواز 

تختلف خصائص الثقافة المشتركة لعرب الأهوازء مثل الفن والأدب والتقاليد والعادات 
واللباس الخاصء عن تلك التي ینقاسمها سائر سكان إيران. 

يتألف الزي التقليدي لسكان خوزستان العرب من «الدشداشة» و«الكوفية» و«العقال» 
و«البشت» للرجال» بينما ترتدي النساء «النفنوف» و«الثوب» و«الشيلة» و«العصابة» 
و«العباية»» ولهن حلي خاصة بهن. يشير عزيزي إلى أن «نظام الشاه الإمبراطوري كان يمنع 
العرب من ارتداء ملابسهم التقليدية» GY‏ كان ينظر إليها بوصفها رمزا قويًا للهوية العربية في 
إيران» 617 


منذ عام ۰2005 ينتهز العرب في إيران كل مناسبة ثقافية» مثل العزاء وحفلات الزفاف 
caue I y‏ لارنداء ملابسهم الثقليدية. ویمکن ملاحظة هذا الحرص لدی الرجال و النساء على السواء. 
تصبح الملابس العربية في إيران إذاء أحياتاء رمزًا سياسيّاء ولا سيما «الكوفية الحمراء» التي باتت 
من أقوى الرموز الدالة على الهوية العربية بين العرب الإيرانيين» خصوصًا الشباب615. 


كما أن مناسبة العزاء عند عرب إيران تختلف عن التي تمارس في المناطق الأخرى من 
إيران. فرقصة «الهوسة» التي يمارسها الرجالء والنساء أحياتاء في مناسبات العزاءء لا تمارسها 
البتة أي إثنيات أو قبائل أخرى غير عربية. وتعبّر النسوة عن حزنهن في أثناء مراسم العزاء بترداد 
قصائد الحداد. وهي قصائد تسمى «النعاوى» باللغة العربية. وازدادت مؤخرًا في إيران رقصة 
الرجال «الهوسة» في مناسبات العزاء. وتغير سياق ترداد القصائد في هذه المناسبة تمامًا؛ إذ يقوم 
المشاركون العرب في الفاعليات الثقافية بإنشاد الأغاني القومية العربية التي تؤكد هويتهم العربية 
والتزامهم العالم العربيّ وتأييدهم له. 


ما زال الأهوازيون يمارسون تقاليدهم مثل مشاركة الشعراء أو القادة القبليين في مناسبات 
col jal‏ وينشد المشاركون الشعر القومي الذي يُمجّد تقافتهم» ويذكر العالم بضرورة الحفاظ عليها. 


كما يحاول العرب الأهوازيون جعل الاحتفال بعيد الفطر مميّرًا لهم من عيد النیروز» وهو 
المهرجان الايراني الكبير الذي يُحتفل به في 21 آذار/مارس» s‏ عيدًا وطنيًا إيرانيّاء بينما ony‏ 
العرب عيدًا تقليديًا إيرانيَا619. ولذلك» Sy‏ العرب في إيران Ge‏ الفطر أكبرَ أعيادهم» فهو يحتل 
موقعًا ثقافيًا ودينيًا (وسياسيًا كذلك) بالغ الأهمية. يرتدي الأولاد الملابس الجديدة يوم العيد ويتلقون 
الهداياء بينما يزور الكبار الأصدقاء والأقارب من القبيلة» وهو أهم عطلة محلية» يبدأ العرب 
التحضير للعيد من اليوم الثاني والعشرين من رمضان» ويشترون الملابس والحلويات. وفي العادة 
تدوم الزيارات لتبادل التهاني أسبوعًا بعد يوم العيد. 


خامسًاء ما بین الحداثة والتقليد: 
القبيلة الأهوازية داء al‏ دواء؟ 


تبدو البنية الاجتماعية القبلية في الاهواز شبيهة جدًا بنظیراتها في البلدان المجاورة: ولا 
سیما العراق. وبالاحری» تملك القبائل العربية في إيران جذورًا مشتركة مع القبائل العربية في 
البلدان العربية؛ إذ تمتد جذور القبائل العربية الأهوازية من المجتمع العراقي Ma‏ زمن سحیق» 
وتتشارك معه الثقافة واللهجة العربية نفسها. 


یلاحظ مصطفی عبد القادر النجار أن «العلاقة المكانية الطبيعية بين العراق وعربستان لها 
آثر كبير في تشابه القبائل الموجودة في كليهماء فقد سكنت عربستان نفس القبائل العربية الموجودة 
في العراق» ویتحلی سکانها بنفس صفات وعادات وتقاليد أمة العرب» وآثار الجنس العربي 
وحضارته تبدو على أتمها في عربستان»۹20. وینحدر معظم السکان العرب في عربستان من عرب 
العراق وشبه الجزيرة العربية» ومعظمهم سامي الاصل» وجذورهم القبلية واحدة. وبالاطلاق» 
بحسب النجارء «لیس ثمة عشيرة فیها [عربستان] الا ولها أصل في العراق»۹21. وأفرد الباحث 
العراقي علي نعمة الحلو جزءًا كاملا من عمله الموسوعي عن الأهواز لموضوع القبائل فيهاء حیث 
یمکن عد هذا الجزء قاموسا للقبائل العربية في إيران» یتضمن توثيقًا ل 120 قبيلة» ركز فيه على 
العائلات والقبائل المعروفة في الإقليم622. 


يرى باحثون أن العرب في إيران يستفيدون على الدوام من الحياة القبلية» ويحافظون على 
المناسبات الاجتماعية بطريقة تقليدية623. 

في المقابل» أجريت استطلاعات عدة عن متوسط التقبل الاجتماعي للقيم العالمية في 
خوزستان» أظهرت حقيقة وجود إمكان تقبل كبير للقيم العالمية لدى العرب الإيرانيين» ما يمكن أن 
يعمل على تقليل شأن الهوية الإثنية» ويزيد مستوى نقبّل القيم العالمية بين الإيرانيين العرب. 

مع أن تزايد أهمية الشعور بالانتماء إلى قبيلة على حساب اعتناق قيم العولمة يُعدَ أمرًا مقلقاء 
تعمل القبيلة التي ضمنت للأفراد عاداتهم ولغتهم وغير ذلك من المكوّنات الثقافية» على المحافظة 
على الهوية العربيةء وكذلك الانتماء إلى الهوية الوطنية الإيرانية. وهكذا يكون للقبيلة دور مهم في 
الحياة الاجتماعية» وهو أمر يتمتع به العرب في إيران624. 

يهز نقاش محندم أوساط المثقفين في مسألة القبائل في المجتمع العربي في إيران. وأجرت 
الباحثة في هذا السياق مقابلات مع عدد من الناشطين السياسيين والثقافيين من العرب الإيرانيين. 


وبالاجمال هنالك آراء عدة ساندة في أوساط المثقفین العرب في إيران حول آدوار القبيلة في 
المجتمع. تعد Aga‏ النظر الأولى النظامّ القبلي 1a‏ اجتماعيًا وتنادي بازالته. كي بتمکن المجتمع 
العربي في إيران من الانتقال من التقليدية إلى الحداثة. وتری وجهة النظر الثانية أن وجود القبائل 
العربية الأهوازية هو الرابط الوحید بين العرب الأهوازيين والعالم العربي في ظل الوضع الحالي 
للاقلیات في ایران. ونعتقد هذه المجموعة أن الجمعیات الأهلية التي نهتم بتطوير الثقافة العربية 
و الحفاظ علیها غانبة في إيران» ومن تم فان الرابط الوحید بين العرب الإيرانيين و العالم العربي هو 
القبائل العربية الأهوازية. Lal‏ المجموعة الثالثة» فتعنقد أنه يجب في النهاية نظرًا إلى عدم وجود 
بدیل من النظام القبلي الأهوازيء الحفاظ عليه من خلال تحدیث قوانینه وتقالیده القبلية» حتی لو 
كانت عملية تحدیث النظام القبلي بطيئة .82554 


سادسًا: الظاهرة السُنية في الأهواز: 
نحو تعريف جديد للهوية الأهوازية 
يمتل الشيعة 99.99 في المئة من سكان محافظتي خوزستان وإيلام في إيران. ولذلك تعد 
هاتان المحافظتان AYI‏ تجانسًا من وجهة النظر الشيعية. والتجانس الديني فيهما أكبر من التجانس 
في المحافظات الأخرى في المنطقة الوسطى626. 


كان لهذا التجانس بين ست مجموعات إثنية مختلفة تعيش Les‏ على أرض و احدةه تأثير قوي 
في التقارب بين أنحاء البلاد. 


لا نستطيع أن نحددء بدقة» متى اتجه العرب الإيرانيون نحو التشیّم» الا أنه من المؤكد أن 
محافظة خوزستان كانت بوابة الدخول إلى المذهب الشيعي؛ ما سمح بتطوره في سائر أجزاء 
البلاد627. ويلاحظ النجار أن الأواصر المذهبية لم تكن «تقل أهمية عن الروابط السياسية» من وجهة 
النظر الفارسية. ولما كانت حكومة طهران [في الحقبة القاجارية] حامية المذهب الشيعيء فلا يمكن 
أن تترك عربستان الشيعية تحت نفوذ الدولة العثمانية الستيةء في فترة كان التعصّب المذهبي على 
آشده» وقد لعب دورًا رئيسيًا في السياسة»625. 


طبقا لجمهرة كبيرة من المؤلفين العرب والایرانیین» اضافة إلى بعض الناشطین العرب 
والفرس الذین أجرت معهم الباحثة مقابلات لغرض هذا البحث» یجزم معظمهم بأن العرب في إيران 
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غير أن ظاهرة تحوّل شيعة إيران العرب إلى المذهب السُّني غدت قوية جذا ومنتشرة» وهو 
ما يثير قلق رجال دين شيعة من تناقص aac‏ الشيعة و نز xd‏ عدد السْتَة في البلاد. 


على نحو عام» يبدي هو لاء قلقًا من وتيرة النمو الدیموغرافي المتسارعة في المجتمع السْتي 
في إيران» على حساب الشيعة» إلى الدرجة التي يتوقع فيها بعضهم أن العقدين المقبلين سيشهدان 
تغييرًا ديموغر افيًا جذريّاء فيصبح الشيعة في إيران أقلية مذهبية» وفي المقابل» يتحوّل ARAM‏ إلى 
dll (6293, ss]‏ بسبب شيوع تعدد الزوجات في المجتمع السُني في إيران» وكثرة الإنجاب» ف 
«نسبة تعدد الزوجات في بعض مدن أهل AMA‏ تصل إلى أربع زوجات (Js pl‏ وعدد الأولاد إلى 
0 ولدًا في الأسرة الواحدة O50 (Lal‏ ويستند هؤلاء إلى دلائل عدة» منها أن عدد تلامذة المرحلة 
الابتدائية من أبناء ASA.‏ بات يعادل نصف التلامذة في إيران» ما يعني أن عددهم أصبح يعادل عدد 
التلامذة الشيعة. 


يندرج تحوّل العرب الشيعة في إيران إلى سنة» في الدائرة المثيرة للقلق نفسهاء بالنسبة إلى 
رجال الدين الشيعة co ga‏ وان كانوا يصفون هذا التحول Ado‏ «تمدد وهابي». وهذا الوصف 
يستعمله الاعلام الرسمي في إيران» وكذلك المسؤولون الأمنيون. في تشرين الأول/أكتوبر 2011 
وصفت وكالة الصحافة «فارس» وهي Gas!‏ أشهر وكالات الإعلام في إيران» أن «الوهابية 
AGLI‏ هي تهديد ثقافي لخوزستان. [...] وهذه الحركة تهديد لوحدة البلاد الوطنية». ونقلت عن 
مسؤولين أمنيين في خوزستان «أن القوى الأجنبية تغذي الحركة السُنية والوهابية في محافظة 
خوزستان»631. وأطلقت المؤسسات الدينية الشيعية حملات واسعة لمواجهة هذه الظاهرة ونقد 
مضامينها المفهومية» فضلا عن gall‏ الذي تمارسه. في هذا المجال» مختلف المواقع الإلكترونية 
و المدونات632, 


بدأت ظاهرة التحول من الطانفة الشيعية إلى الطائفة ARM‏ مطلم تسعینیات القرن 
العشرین» بشکل فردي» وأصبحت ظاهرة جماعية في مختلف آنحاء محافظة الأهواز ۹33. وهي 
ظاهرة سياسية في الأساس» ولیست عقائديف ذلك آنها بدأت ردة فعل على النظام الحاکم في إيران» 


لنز ع الشر Lye‏ عنه» وهو الذي يعتمد على تبني الطائفة الشيعية لتثبيت ز عامة له عابرة الحدود. ومن 
ثم» تتضمن هذه الظاهرة شعورًا بأن النظام الايراني يستخدم العقيدة وسيلة لتحقیق أهدافه العالميةء 
من خلال استغلال مشاعر الناس ومعتفداتهم. 


في الإجمال» يمثل تحول شيعة إيران العرب إلى الطانفة AA‏ (التسنن) جزءًا من حركة 
سياسية - دينيةء ذات ثلاثة مفاصل: الإصلاح الديني للتشيع والتحول نحو الطائفة AAi‏ وإضفاء 
الطابع الراديكالي على الحركة634. 

في مطلع التسعينيات» بدأت في الأهواز نزعة إصلاحية تنتقد التدين» ولا سيما ما يتمظهر 
منه في التشيّع. وكان الهدف من ذلك التخلص من شوائب الخرافات والأساطير التي دخلت المذهب 
الشيعي» وهيمنت على الشعائر» على حساب القيم الأساسية السامية في الاسلام. واستندت هذه 
الحركة. فكريّاء إلى أفكار علي شريعتي (ولا سيما تمييزه بين «التشيّع العلوي» و«التشيّع 
الصفوي») وسواه من الإصلاحيين الإيرانيين الشيعة» كما تأثرت الحركة بالنقاش الناشط في العالم 
الإسلامي بين ALLE‏ والشيعة» والتيار النقدي في الثقافة العربية الذي تمثل بكتابات محمد lle‏ 


الجابري وصادق جلال العظم ومحمد أركون ونصر حامد أبو زيد635. 


P I E‏ که اتحاهات ES‏ كنيدت تحول We‏ من التاشطين فيها ال 
المذهب السّنيء بينما انتقد عدد آخر المجموعات الدينية وأعلن تبنيه العلمانية» هذا مع أن النزعة 
العلمانية ليست جديدة على المجتمع الأهوازي؛ وكان معظم الناشطين السياسيين والمثقفين قبل 
الثورة الإسلامية في إيران علمانيًا أو ماركسيّاء انتمى إلى حزب «تودة» (الشيوعي)» وفي الوقت 
نفسه؛ كان من المطالبين بالحقوق القومية والثقافية للشعب العربي في ایران؟63. 


يقول عبد العظيم )43 عامّاء ناشط أهوازي Gites‏ المذهب السُنيء ويقطن في الأهواز): 
«عندما بدأت ظاهرة التسنن في الإقليم» لم تكن أكثر من حركة نقدية إصلاحية دينية» بين شريحة 
مثقفي المجتمم» وبالذات الجامعیین» بينما تضم هذه الظاهرة الیوم» بين جوانبها طبقات مختلفة من 
المجتمع؛ agia‏ المتعلمون والأميون». ويذكر أنه «في ما يتعلق بالطبقة المتعلمة» هناك وجهات نظر 
مختلفة أيضًاء ويمكن القول إنه قد ينقسم المتعلمون من طبقات المجتمع المختلفة قسمين: هناك من 


الانتماء الديني سنيًا أو شيعيّاء مسلمّا أو نصرانيًا. وهوّلاء يرون أن اللعب بالمفاهيم الدينية وتوظیفها 
لمصلحة المطامع السياسية هو آحد آهم أسباب رفض هذا القسم للدين»637. 


ثمة ناشطون عرب آهوازیون يريدون التحول إلى الاسلام السُنيء لانهم یعتقدون أن التشيّع 
هو الذي يربط العرب بالنظام الإيراني. ولذلك» من الضروري قطع هذه العلاقة» والعمل على تغيير 
الطائفة الشيعية أو إضعافها؛ GY‏ الشيعة يستخدمون المرجعية الدينية ضمن نظامهم الديني. وهذا 
النظام يجبر الناس أحيانًا على التخلي عن مصلحتهم الذاتية في سبيل المصلحة الوطنية635. 


في أواسط التسعينيات» وبسبب صعود الحركة الإصلاحية في ایران» والانفتاح الفكري 
النسبي للأقليات الإثنية في أثناء رئاسة خاتمي» أنشأ عدد من الشباب المثقفين العرب حركة الوفاق 
(تطورت. لاحقاء إلى حزب الوفاق) التي عملت على التوفيق بين مؤسسات المجتمع المدني الثقافية 
المحلية» وهي مؤسسات تغطي سائر الحقل الثقافي ونتاجه. يقول الباحث والناشط الأهوازي صالح 
حميد: «قدمت حركة الوفاق [...] والمؤسسات الثقافية ومنظمات المجتمع المدني التي كانت ناشطة 
في تلك الحقبة» [...] LS‏ هائلا من الانتاج الثقافي والنشاط المدني» فضلا عن مساهمتها وعملها 
الدؤوب في إرساء خطاب الديمقراطية والمجتمع المدني والمطالبة السياسية بالحقوق القومية التي 
استمرت Ghee‏ حتى حظر حزب الوفاق رسميًا عام 2006. وجرت في هذه الحقبة نقاشات 
وحوارات عديدة بين الناشطين حول ظاهرة التسنن التي لم تكن واسعة الانتشارء كما هو اليوم» 
حيث يرى المراقبون للشأن الأهوازي أن غياب حزب الوفاق وقمع وحظر الحركات السياسية 
والمدنية والمؤسسات الثقافية» وبالتالي غياب الصوت الديمقراطي الحداثوي من أهم أسباب بروز 
وانتشار وتوسع الخطاب الديني بمختلف أشكاله ومذاهبه وتوجهاته»639. 


في ما يخص طرائق التبليغ والدعوة إلى اعتناق المذهب الستي» يشير أبو محمد في مقابلة 
أجرتها معه الباحثة عبر سكايب» إلى «أن هناك طرائق مختلفة للتبليغ» والدعوة إلى اعتناق المذهب 
السشتي» فهناك قنوات فضائية عربية تدعم الحركة AGN‏ في الإقليم CALS‏ وصال؛ و'صفا» وثانيًا 
هناك طلاب أهوازيون يذهبون إلى محافظة بلوشستان pall‏ اسف حيث توجد جوامع لأهل السْنةء 
ويستطيع الطالب الأهوازي الدراسة والبحث في المذهب الستي بطرائق أسهل؛ إذ dax‏ على 
إجابات عن أسئلته بصورة واضحة وشفافة» ومن أصحاب العلم والأئمة السُّنة. وهناك دعم كبير من 
البلوش للأهوازيين المعتنقين للمذهب السُني». ويعتقد أبو محمد أن من أسباب دعم البلوش للطلاب 


الأهوازيين تزاید قمع السلطات الايرانية البلوش منذ عام ۰2010 ویضیف أنه «کانت نشخ علينا 
المصادر pal‏ اسة المذهب الستي قبل 15 عامّاء أي في بدایات الظاهرة السُنية» Lol‏ الآن وبفضل فتح 
الحدود ما بين إيران والعراق» فیدخل علینا الکثیر من الکتب الدينية من العراق» یحملها الزوار من 
الكاظمية في بغداد» وتوزع وتباع في مدن المحافظة بأسعار مضاعفة على الراغبین في 


شرائها»640. 


يقول Gle 32) alls‏ من الأهواز) في مقابلة أجرتها الباحثة: «نرى هذه الظاهرة في بعض 
المناطق أكثر من الأخرىء وتعد منطقة كوت عبد الله الأهواز [كارون حاليًا] من أولى المناطق التي 
بدأت نشاطها في مجال التبليغ السُّني» ومن ثم الفلاحية والمحمرة والخفاجية»» ويضيف: «تتركز 
المدرسة الرئيسة للمذهب السُني في السجون». ويؤكد أنه «لا يزال الإفصاح عن اعتناق المذهب 
Atl‏ وإشهاره في الأهواز من الأسرار التي لا يكشف عنها بسهولة»641. 

يوضح أبو حفصة الأهوازي )38 cle.‏ من الفلاحية) أنه: «عند اجتماعات الشباب اللیلیف 
يغتنم الشبان المعتنقون للمذهب السني الفرصة للنقاش ولنقد المذهب الشيعي في ما agin‏ و هنالك 
هدفان من ذلكء وهما النقاش والتبادل المعرفي أولاء والثاني شد انتباه الشبان الآخرين الذين لا 
يعرفون as‏ عن المذهب quindi‏ حيث ينمّون Cus‏ الاستطلاع عندهم» ومن ثم تنويرهم في حال 
استمرار هذا الشعور بالرغبة في المعرفة»612. 


بالتدرج» انفتح التسنن على مواقف أكثر dá li‏ وذات طابع عدائي مع التشيّع» وهي 
المرحلة الثالثة من هذه الحركة التي تكون ذات نزعة راديكالية» على نحو ما تقدم. يعتقد عدد من 
معتنقي المذهب السُني من الشيعة العرب في إيران أن التشيع هو القراءة الفارسية للإسلام. ولذلك» 
يمجّد الخطاب الشيعي جوانب الهوية الفارسية كلهاء من دون اعتبار للعروبة» بل إنه نشأ على أساس 
العداء السياسي للعرب ونقافتهم۹43. ويذهب هؤلاء إلى أن الفرس یذعون أن المذهب الشيعي هو 
الرابط الوحيد بين العرب والإيرانيين في الأهواز. لذلك. ينبغي قطع هذا الرابط وإضعافه» وأن 
التسنن سيحل هذا التناقض في الهوية الأهوازية ما بين الإسلام والعروبة. وهم يرون أن الهوية 
العربية تتألف من الإسلام والعروبة a‏ وأن الخطاب القومي العربي ينبع من رؤية المحتوى 
السّني في الحركات الاجتماعية Aye sill‏ كما يتبدى في حزب البعث والناصرية. cls‏ يضمن 
التسنن cag]‏ من وجهة نظرهم» الحصول على تأييد الدول والشعوب العربية. ويتبنى الناشطون 


الانفصالیون الأهوازيون هذا caa sill‏ فهم یعتقدون أن دول الخلیج السْنية لن تقبل بنشوء دولة شيعية 
آخری في الجوارء وفي منطقة ذات آهمية جیوستر اتيجية بالغة وغنية بالموارد الطبيعية مثل الغاز 
و المیاه و المحاصیل الزراعية. ولذلك» سیکون أي مشروع شيعي مستقل في هذه المنطقة تهدیذا لتلك 
الدول. من هناء يعتقد هؤلاء آنهم لكي يحصلوا على تأييد الرأي العام في الدول العربيةء عليهم أن 
يبرهنوا أنهم يعملون على تعزيز الطائفة AGI‏ بين عرب الأهواز64. 


في الواقع» لا بد من أن نذكر هنا أن حركة التسنن في الأهواز تأثرت بالخطاب السلفي 
المتصاعد في المنطقة والصراعات الطائفية فيهاء في ما بعد الاحتلال الأميركي للعراق )2003( 
والثورات العربية (۰)2011 كما تركت هذه التطورات تأثيراتهاء على نحو عام» في مجمل الناحيتين 
الاجتماعية والثقافية في المجتمع العربي في إيران» لكن الأكثر By ghd‏ هناء هو aga‏ النظام في 
إيران لتغيير جوهر الصراع واتباع سياسة القمع القومي في إطار صراع طانفي» وهذا ما يروّج له 
الأئمة في المساجد ووسائل الإعلام. وتتبنى السلطات الإيرانية التفسير القائل إن دول الخليج توجّه 
الآن ASSI‏ العرب الأهوازيين645. 


call‏ ظاهرة تحوّل شيعة إيران العرب إلى X35‏ نقاشًا فكريًا واسعًاء في مختلف الدوائر 
السياسية والثقافية» على الأبعاد الفكرية والأيديولوجية والثقافية والسياسية» لهذه الظاهرة. 


من جهة» يرفض العلمانيون من الشيعة العرب الإيرانيين فكرة التعارض بين العروبة 
والتشيّع» فالتشيع لا يلغي الهوية العربية» في تقديرهم. وهم يحاجّون OL‏ تبني عقيدة دينية تخالف 
العقائد الدينية السائدة في إيران سيمنع عرب إيران من الحصول على المطالب الثقافية التي يعود 
تاريخها إلى بداية الثورة» فضلًا عن أن التشيّع هو ليس الرابط الوحيد للأقلية العربية في إيران 
بالشعب الإيراني» بل هناك» بحسب هؤلاء» وحدة مصير ومصالح مشتركة مع القوميات الأخرى 


في إيران. ومع أن التشیّم خضع للتسييس» فانه» في النهاية وبحسب ما یرون asi‏ المذاهب 
الإسلامية» وهو نتاج اجتهاد وحوارات ونقاشات في الموضوعات الدينية» أفضت إلى إيجاد الكثير 
من الفرق والمذاهب. أما مسألة الخرافات المرتبطة بالتشيّع فيحاجج هؤلاء بأن لها جذورًا اجتماعية 
ثقافية» ولا ترتبط مباشرة بالمذهب» oly‏ تغييرها لا يكون بتغيير الطائفة» بل بالوعي الثقافي 
والاجتماعي العام» فضلا عن أن الدين والعبادة عنصران ثقافيان من هوية الشعب» ولا يعني تحوّل 
الشيعة إلى المذهب AM‏ أن الهوية الثقافية لشعب ما ستتغير راديكاليًا؛ إذ ينبغي للذين يريدون 


تغییر العقيدة عدم استخدام السياسة بل يجب agile‏ أن یعملوا ضمن سياق التوعية بالثقافي والديني» 
ويجب أن یحدث هذا خارج میدان السياسة. وفي الاحوال كلهاء یطالب هؤلاء» کساتر القوی 
الدیمقر اطية و العلمانية في الأهواز» بفصل الدين عن السياسة ذلك أن استخدام الدين أداة كان وسيلة 
لتحقیق مشروعات سياسية. وهذا يشوّه صورة الفكرة الدينية. وینبّه هؤلاء إلى أن دخول الخطاب 
السلفي في النزاعات التي یتواجه فیها السُنّة والشيعة يبعد العرب الإيرانيين عن هدف الحصول على 
حقوقنا الثقافية والسياسية646. 


سابعًا: في البحث عن حلول وسط: 
الأهوازيون والتقية السنية 


في بدايات هذه الظاهرة» كان رفضها اجتماعيًا قویّا جدّاء إلا أنها تکرّست وفرضت نفسهاء 
على الرغم من محاولة الحكومة صدّها وإصدار أحكام قاسية في Ga‏ معتنقي المذهب الستي الذين 
تسميهم «الوهابيين». وإذا كان الاعلان العام عن هذا التحوّل لا يزال صعبّاء فان الشاب الأهوازي 
المعتنق المذهب Aol)‏ استطاع أن يقنع عائلته بما هو مقتنع به. وان لم يستطع أن يقنع عائلته أن 
تعتنق المذهب الستي, فإنه يستطيع أن يتبع الطريقة ALA‏ علانية في إقامة الصلاة بحريّة تامة في 
البیت» من دون أن يواجه أي معارضة. وفي هذا المجال يصرّح حمزة )29 clale‏ من مدينة 
الخفاجية» وهو طالب لجوء في بلجيكا) في مقابلة أجرتها الباحثة معه: «يصرّ الآباء والأمهات من 
الذي قبلوا فكرة تحويل المذهب» على ألا يتم إشهار ذلك؛ إذ يخشون من تهمة الوهابية» وما يمكن أن 
تجره من سجن وعقاب. لكنهم» في الوقت dai‏ يبحثون عن حلول وسط بين المذهبين الشيعي 
والسني؛ إذ يحاول الشيوخ من الاباء والأمهات عدم جمع صلاتي الظهر والعصرء أو المغرب 
والعشاءء وأيضًا عدم القيام بالقنوت في الصلاة؛ على نحو ما Jei‏ الشيعة» فهذه الأمور مستحبة. 
كما أنهم يترضون عن الصحابة ولا يسبونهم». ويضيف: «بما أن هناك تحركًا ونشاطا قویّا جدّا في 
ales‏ اللغة Ay pall‏ منذ سنين» وبالذات منذ مدة الرئيس خاتمي والإصلاحيين» بدأت القنوات الدينية 
والدعاة الإسلاميون يدعون إلى التحدث باللغة العربية. وبما أن الشعب الأهوازي يبحث Laila‏ عن 
الجديد ATi‏ بسهولة بطبیعته. أي إنه بطبيعته يحب النقاش و الاقناع» أقبل الأهوازيون على القنوات 
الفضائية الدينية غير الشيعية» وحتى غير الإسلامية. وكان هذا أشبه بضرب عصفورين بحجر 
واحد: دعم AS all‏ السُنية في الأهواز من جانبء وتقوية اللغة العربية من جانب آخرء وهما QU Sa‏ 


رئیسان للهوية الثقافیة». ویوضح حمزة: «هناك مجموعة من خرّيجي اللغة العربيةء تقيم صفوفا 
لتعلیم اللغة العربية. Lary‏ أن المشارکین في هذه الصفوف من العاملین» ولدیهم دخل اقتصاديء وبما 
أن هذه الصفوف لا تواجه عراقیل یضعها النظام» وهي صفوف شرعية ندرّس القرآن الکریم 
أصبحت حلقة وصل بين أولئك الذين بریدون تعلم اللغة العربية لفهم الدين الصحیح» بحسب ما 
يزعمون» وأولئك الذين يبحثون عن تعلم اللغة العربية فحسب»647. 


ثامنا: مسألة الهوية الثقافية العربية في إيران 
في سياقها الإقليمي والدولي 


يمثل بروز إيران $$ إقليمية Maly‏ من أهم التطورات التي شهدها مطلع القرن الحادي 
والعشرين في الشرق الأوسط. ولا يعود السبب في هذا إلى حقيقة أن إيران نظام إسلامويء أو أنها 
تشارك في السباق نحو امتلاك أسلحة نووية» بل يعود أيضًا إلى عوامل ومحددات أخرىء مثل 
المشهد الجيوسياسي المواتي والفراغ النسبي على مستوى السلطة. لکن» وبسبب الأيديولوجيا التي 
تتبناها إيران» قد يكون لنفوذها عواقب خطرة على استقرار المنطقة وقدرة الغرب على الحفاظ على 
مصالحه في هذا الجزء من العالم. وفي الواقع» قد تكون هذه المسألة واحدة من المسائل» إن لم تكن 
هي المسألة المركزية» في ما يخص العلاقات الدولية في الأعوام المقبلة. 


الوضع الإقليمي لإيران شديد التعقيد» فهي متورطة في مواجهة قومية الطابع مع العرب» 
يضاف إليها الانقسام الديني فالعقيدة الشيعية الإيرانية تختلف عن العقيدة Ail‏ التي تتبناها غالبية 
العرب. كانت الرؤية السائدة بين العرب منذ خمسينيات القرن العشرين قومية نضالية» ترى في 
الشرق الأوسط أرضًا عربية. وعندما تحدث حالة مواجهة وتوتر مع الإيرانيين» كالتي حدثت في 
أثناء الحرب الإيرانية - العراقية )1988-1980( d‏ هذه الخلافات عداوات وكراهية GIS‏ طابع 
إثني» تظهر حتى في USE‏ صراعات لغوية» كالصراع على تسمية الخليج» الخليج الفارسي أم 
الخليج العربي. 

من Age‏ أخرىء تملك إيران حلفاء مخلصين جدا لهاء في العراق ولبنان والخليج وبين 
الفلسطينيين» وكذلك في أنحاء من أفغانستان. ولا تؤيد إيران حزب الله فحسب. بل Laj‏ حماس 
والجهاد الإسلامي. ولإيران سيطرة على سورية بطرائق متعددة. كما أن الانقسام المتنامي بين ASI‏ 


والشيعة وأسعار النفط المرتفعة عوامل تودي إلى زيادة نفوذ ایران» uis‏ ان لم تكن البلاد تملك 
أسلحة نووية648. 


cati‏ تخل مسالة enl‏ الثقافي cel y‏ في ليران منسية على المستوی الفليمي. ومع 
ذلك» يشير بعض الباحثين إلى أن اللغة ستبقى هي المكون الرئيس في تنمية الهوية العربية في 
إيران» وأن القضاء على هذا المكوّن صعب cas‏ ما يعني أن بإمكان قضية العرب في إيران» بسبب 
مقوّماتها الاقتصادية والإستراتيجية والثقافية» أن تكون ثاني أكبر قضية سياسية على مستوى العالم 
العربي» في حال تم إيجاد J gla‏ للقضية الفلسطينية» بحسب ما يتوقع هؤلاء6497. 


أثارت مسألة التنوّع الثقافي والإثني في إيران بعض ردات الأفعال الدولية» بين آونة 
وأخرى. من ذلك» مثلاء ردة فعل السياسيين الأوروبيين على إعدام ناشطين عرب أهوازيين بقرار 
من المحكمة العليا الإيرانية في عام 2013؛ إذ أعرب الاتحاد الأوروبي عن موقف رافضء فأعربت 
كاترين أشتونء ممثلة الاتحاد الأوروبي السامية للشؤون الخارجية آنذاك» عن قلقها مما يحدث 
للناطقين باللغة العربية في إيرانء قائلة: «تقلقني تقارير تقول إن هؤلاء الرجال لم يمنحوا محاكمة 
عادلة» وأنهم أرغموا على الاعتراف. أذكر السلطات الإيرانية بالتزاماتها بموجب القانون الدولي 
ولا سيما ما يتعلق بحماية الحقوق المدنية والسياسية للاقلیات الإثنية. ومن منطلق موقف الاتحاد 
الأوروبي الصلب ومبادئه بخصوص حكم الإعدام» أكرر مناشدتي إيران بوقف الإعدامات كلها 
المقررة» وتعليق العمل بهذه العقوبة القاسية وغير الإنسانية». واستعمل البيان Suet‏ «العرب 
الأهوازيين»» وليس «العرب الإيرانيين»» وهي أول مرة تستعمل فيها مؤسسة أوروبية رسمية هذا 
التعبير في الإشارة إلى عرب خوزستان» وهو أمر أثار غضب الإعلام الإيراني آنذاك. 


وعلی مستوی الاقلیم» بدأت دول cae‏ ولا سيما الخليجية منها» تستعمل مسألة الهوية 
الثقافية العربية في إيران سياسيّاء ورگزت على جانبین: دعم الحركة السثية في الأهواز وحتها 
وتفعيلها وضمان حمايتهاء وإعادة مناقشة حقوق الأقلية العربية الثقافية والسياسية» فبدأت هذه الدول 
تدافع عن هذه الأقلية وتدعمها آیدیولوجیّا. والأكثر من ذلك» بدأ بعض الدول الخليجية يدعم التيار 
الانفصالي بين الناشطين الأهوازيين6”1. ويرى البعض أن هذه السياسة الخليجية هي إستراتيجية 
دفاعيةء لضمان أمنها واستقرارهاء ومواجهة نفوذ إيران وتدخلها في المنطقة» خصوصًا بعد الربيع 
العربي» ولا سبيل متوافر للدول الخليجية غير هذا. 


على الرغم من ذلك cals‏ تبقی التیارات والأحزاب الأهوازية غير متأكدة من دعم الدول 
العربية السياسي للقضية الأهوازية» فهي تخشی من أن ما يهم الدول العربية أساسًا هو مواجهة 
إيران» ولیس دعم الأهوازيين والقضية الأهوازية652 التي قد نتحوّل إلى ورقة سياسية في اللعبة 
العربية - الإيرانية في المنطقة. 

سیبقی السوال الاساسي للناشطین الاهوازیین dag ley Uli‏ هل سیحظون dis.‏ بدعم 
عربي منبثق من رؤية قومية في مشروعات طويلة المدی ومدروسة إستراتيجيًا لانعاش التاریخ 
السياسي للأهواز؟ al‏ آنها ستبقی ورقة یستعملها العرب عند الحاجة؛ ثم یهملونها عندما تنتفي الحاجة 
إليها؟ 
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الفصل الرابع عشر 
هويّة التشيّع في تونس ...... عبد الله جتوف 


أولا: نشأة التشيّع الاثني عشري في تونس 
لا يمكن تحديد تاريخ دقيق لنشأة التشيّع الاثني عشري في تونس المعاصرة653؛ فلا يتسب 
نشره إلى شخص واحد أو جماعة بعينها عملت على ترویجه» وهو ليس اتجاها واحدًا Us‏ جملة 
واحدة» بل يوجد في تونس اتجاهان يسمّيان: «التشيّع السياسي» و«التشيّع المذهبي». 


-1 التشيّع السياسي 


Uu‏ التشيّع السياسي في سياقين» أحدهما عالمي والآخر وطني؛ فالسياق العالمي هو الثورة 
الإيرانيّة» ويهمّنا منه كيفيّة استقبال التيار الإسلامي هذه الثورة في تونس» حيث أيّدها lade‏ ثورة 
إسلاميّة. وكتب الزعيم الإسلامي التونسي راشد الغتوشي مقالاتِ مؤيّدة لها؛ وتأثر الإسلاميّون 
بخطابها «الذي اتخذ من مفهومي «الاستكبار والاستضعاف» فكرةً مركزيّة وأصيلة»» وحرّكت 
فيهم الأمل في إمكان التغيير وإسقاط أنظمة الاستبداد654. وتجاوز تأثيرها الجامعة إلى المعاهد 
الثانويّة. يقول واحد من الذين كانوا تلامذة في السبعينيات للباحث: «كان يُخيّل إلينا Gi‏ الخميني في 
طريقه إلى تونس». 

تأثر الإسلاميون بالجانب الأيديولوجي للثورة الإيرانيّة؛ أي بقراءتها الأيديولوجية التي كانت 


تؤوّل ade‏ الاسلام وشرائعه تأویلا سياسيّاء oium)‏ البعد الاجتماعي فيهاء ويوظفه في مواجهة 
الخصوم السياسيين. فأيّدوها تأييدًا سياسيًا أيديولوجيّاء خلاصتّه توظيف الثورة الإيرانية في مواجهة 


الاستبداد و الهيمنة الاستعمارية وأشكال الاستضعاف کلها. ولذلك» لخص الغنوشي آهداف الثورة في 
آربعة: «محاربة الاستبداد» و «محاربة الفوارق الطبقية» و «محاربة التبعية السياسية للامبريالية 
العلمية» و«تحرير المجتمع الإيراني من الثقافة الاستعمارية المائعة»655, 


شا لتشیع بوصفه Eade‏ کد ci a as‏ فما کان معروفا عند E‏ ولم bafi‏ 
یقول صالح كركرء asd‏ روّاد AS pal‏ الاسلامية في تونسء بعد زیارته إيران قبیل الثورة الاسلامية 
فیها: «عندما نقول شيعة نقول لوثة في العقيدة بطبيعة الأمرء ولکن بقطع النظر عن هذه اللوثةء ثمّة 
وعي من Gila‏ الشباب ومشایخ الشيعة آنفسهم» وعي تجاه تجمیع الشباب وتجمیم الناس»6<. 
فالحدیث عن الثورة الايرانية بوصفها سياقا لنشأة التشيّع في تونس يعني أتها نبهت الاسلامیین إلى 
قدرة الاسلام على قيادة الثورات luy‏ الاستبداد. وبعثت فیهم أملا Gui‏ في نجاح «الصحوة 
الاسلامية» في قيادة المشروع الحضاري الذي کانوا يتحدّثون عنه» وولدت في نفوسهم إعجابًا 
بالقيادة الدينية والصبر الشعبي» ومهدت لظهور ما يسمّى «التشیع السياسي»» وهو موقف سياسي 
مؤيّد لایران في القضایا الکبری (ولا سيّما مواجهة الاستعمار والاستبداد) غير مؤسّس في نشأته 
علی اعنقاد شيعي. 


Ul‏ السیاق الوطني الذي نشأ فيه التشیع السياسيء فیتمثل بنشاط الاتجاه الاسلامي في 
الجامعة التونسية. والاتجاه الاسلامي تسمية قديمة للحركة الاسلامية التي بدأت aul‏ الجماعة 
الإسلامية» نع صارت حركة الاتجاه الاسلامي» zi‏ تسمّت بحركة النهضة في آخر الثمانینیات. و 3 
تلقى الشباب الاسلامي بتونس GS‏ الاخوان وأدبياتهم تحت وقع الانبهار بسيرتهم النضالية 
وصمودهم. واختارت القيادة ما یقارب 400 عنوان» عمل الشباب على طبعها ونشرهاء على غرار 
عقيدة المزمن لأبي بكر الجزاتري» وحوار مع الشیوعیین في آقبية السجون لعبد الحلیم خفاجي, 
وکتاب ail‏ من حياتي لزینب الغزالي وسواها. ومن الکتب المهمّة Ag‏ التي لقيت عناية خاصة بعض 
کتب الشيعة» مثل كتابّي محمد باقر الصدر اقتصادنا وفلسفتناه وكتب علي شريعتي» وكتابي جلال 
الدين الفارسي دروس في الماركسية و الحصاد O57‏ 


كانت الجامعة التونسية في أواخر سبعینیات القرن العشرین وأوائل ثمانينياته» تتميّز بالتنوّع 
الايديولوجي, فكان فيها اليساريون والقوميون والإسلاميون» بتياراتهم و اتجاهاتهم المنوّعة. وكان 
الطلاب يقرأون كثيرّاء ويتجادلون كثيّرا. يقول سعيد بوعجلة» وهو أحد الطلاب الإسلاميين 


الناشطين في ذلك الوقت. ]43 يكاد يوجد لكل اتجاه فلسفي أو فكري في أوروبا من يمثله في الجامعة 
التونسية يومئذ655. وكان النقاش فلسفيّاء وكان الطلاب اليساريون والقوميون مطلعين على الفلسفات 
الغربية» ولم تكن في الكتب الاسلامية «السنيّة» أجوبة عن الأسئلة الفكرية الفلسفية التي يثيرها 
الجدلء as s‏ جوابها في كتب المفكرين الشيعةء ولا سيّما شريعتي والصدر. وفي هذا السياقء e$‏ 
وصف العمدوني كتبهم Ulo‏ «مهمّة Éa‏ ولقيت عناية خاصة». 


تشكّل في اطار نشاط طلاب الاتجاه الاسلامي اتجاه اسلامي متشيّع سْمّي Lay‏ الإمام»659, 
sS‏ بو ssa as‏ آن الاي ان ege.‏ كات | رن Pas‏ سواسو ون Vaca‏ ففية. 
وكان لطلاب Lai,‏ الإمام» نشاط خاص في إطار الاتجاه الإسلاميء» تعليق البيانات. إلا أن نشاطهم 
لم يكن محصورًا في الاجتماع في المساجد وفي الصلاة وقراءة القرآن» بل خرجوا إلى دور الشباب 
والثقافة والمقاهي» وانتظموا في الكشّافة. ومثل هذا الأمر موقفًا متقدّما عن العمل الإسلامي التقليدي 
الذي كان محصورًا في المسجد. 


لا Gi obl‏ عمل الاتجاه الاسلامي كان دعويًا أو محصورًا في المساجد» Cus‏ انتبه 
الإسلاميون إلى خلل منهج التبليغ والدعوة منذ أوائل السبعینیات» وأقاموا عملهم كله على الاتصال 
بالناس. لكتني أرجّح Y‏ طلاب Lay‏ الإمام» كانوا أكثر اقبالا على قراءة الكتب الفكرية غير 
الإسلامية التقليدية» d y‏ تأثرا بها. ومکنهم هذا الأمر من مجادلة القوميين واليساريين» وجعلهم أكثر 
استعدادًا للتحرر من التفكير الإسلامي التقليدي» حتى اتهموا بان في فكرهم لوثة. يذكر بوعجلة D‏ 
لقيادي الإسلامي التونسي ورئيس الوزراء ما بعد ثورة 14 جانفي (كانون الثاني/يناير) حمّادي 
الجبالي» قال فيهم إنهم «مصابون بلوثة فكرية نتيجة تعدّد مصادر التلقي». ويفسّر بوعجلة هذه 
التهمة Glo‏ ناتجة من أنهم كانوا يجمعون في المسجد المصحف. إلى جانب كتاب (ماركس) رأس 
cual‏ وكل ما تقع عليه أيديهم من الكتب الفكرية والفلسفيةء فخرجوا بتحرّرهم وانفتاحهم على سنّة 
الأخذ عن مدرسة فكرية واحدة. 

يبدو من التهمة وتعليلها أن الأمر لا يتعلق بالاطلاع والاستفادة فحسب» بل باعتناق فكر 
يخرج على السائد. يذكر بوعجلة أنه ترك يومئذ الصلاة خلف أئمة المساجد بعدما قرأ حديثًا رواه أبو 
اللیث السمرقندي في نتبیه الغافلین: «العلماء iua‏ الرسل ما لم يخالطوا السلطان ولم |G‏ في 
ai‏ 1318 خالطوا السلْطَانَء وَدَخَلُوا في LMM‏ فقد خانوا الرُسلء فاغتزلوهم واخذروهم»660. فربّما 


كان استعداد بعضهم لترك الصلاة خلف الامام المؤيّد للسلطان/الحاکم» سببًا في اتهامه باللوثة 
الفكرية» ol ob ladys‏ سیب «اللو aM «A5‏ مصادر التلقي». المهم في هذه المسألة أمران: 

ه أوّلهما: أن ترك الصلاة» خلف من خالط السلطان» موقف ديني سياسي» أقيمت فيه المقالة 
الدينية (ترك الصلاة) على الرأي السياسي (تأييد السلطة السياسية). وهو موقف من لا يفصل بين 
الدين والسياسة. وكان الخميني يقول: «ديثنا Gye‏ سياستنا». 


e‏ ثانيهما: Cl‏ حال إمام الصلاة مسألة من مسائل الخلاف بين أهل السنة والاثني عشرية. 
فأهل استة پر ون Da‏ كلف کل بر و اجر من آهل Ala‏ و ENN‏ عشرية لا jas‏ ها 


يُستنتج من هذا العرض أنّ ما غرف ب «التشيّع السياسي» نشأ في سياق التأثر بالتورة 
الإيرانية والاختلاف بين طلاب الاتجاه الإسلامي» وتشكل ممّن كان منهم أكثر تأثرًا بالكتب الفكرية 
الشيعية وأشد تأییذا للثورة. Lally‏ تتبّع النظام السياسي الإسلاميين و استأصلهم» اختفى طلاب «خط 
الإمام» من الجامعة» ولم يستطيعوا الاستمرار تيّارا فكريًا أو Gio‏ مستقلا. وسجن النظام بعضهم في 
ول الأمرء تم خلی die‏ وكان يسمّيهم «الخمينيين» ولا یسجنهم» في حين طارد شباب الاتجاه 
الإسلامي. 


كان «خط الإمام» اتجاهاء محور نشاطه النقاش السياسي والخلاف cog Sill‏ وجمهوژه من 
المثقفين» لا من عموم الناس» ولا يستطيع أن يحيا إلا في بيئة الجدل الفكري» ولمّا خرج من الجامعة 
أصبحت علاقة رموزه بالأفكار التي اعتنقوها سطحية» كما يقول بوعجلة» وشغلتهم صوارف 
الحياة. إلا GI‏ منهم من بقي على تشيّعه وإعجابه بالثورة الإيرانية ودفاعه عنها. 


لم تكن المعاهد الثانوية661 معزولة عن الصراع الفكري في أواخر سبعينيات القرن العشرين 
وثمانينياته» بل كانت ساحة صراع فكري حقيقي بين الاتجاهات الفكرية السياسية. وكان التلامذة من 
كل اتجاه يجمعون الكتب التي تدافع عن آرائهم وترد على خصومهم» ويعيّنون مشرفا عليهاء 
وثتداول بينهم. فكانت هذه المكتبات السرية مدارس مهمّة للتثقيف الفكري السياسي. وكانت في 
مكتبات الإسلاميين (الاتجاه الإسلامي) يومئذ كتب المصلحين و الکتاب الإسلاميين وأعلام الحركات 
الإسلامية «السنيّة»» ومنهم: حسن البنا وأبو الأعلى المودودي وحسن الهضيبي وعبد القادر عودة 
ويوسف القرضاوي وفتحي يكن ووحيد الدين خان وسيّد قطب وحسن الترابي وأنور الجندي وفتحي 


عثمان وسعید حوّی وأبو بكر الجزائري ومالك بن نبي ومصطفی محمود وراشد الغتوشي. وکانت 
فیها Lead‏ کتب لمؤلفين من الشيعة» من آشهرهم: شريعتي ومرتضی مطهري ومحمد حسین فضل 
الله ومحمد باقر الصدر وهادي المدرسي ومحمّد تقي المدرسي ومحمد حسین الطباطباني. وکان کل 
ما يقرأ للشيعة من کتب يدور في حقول الفکر والفلسفة» بعضها ردود على المارکسیین» وبعضها 
الآخر محاولات لصوغ تصوّر اسلامي في قضايا العصر وتجدید فهم الاسلام (الاستبداد والمرأة 
والتوحيد والدعوة). وکان مثل هذه الکتب مرصودا لهذه الغاية. ولذلك. لم یلتفت أحد إلى انتماء 
آصحابها المذهبي. وهذا يعني أنه لم یجر تداول الکتب الفقهية و الكلامية الشيعية في ذلك الوقت» els‏ 
يكن المذهب الجعفري معروفا. 


ترجم الاعجاب بالتورة الايرانية والتشیّع لها في بعض المدن نشاطا جماعیّا؛ فکان في 
GES‏ - وهي مدينة صغيرة في ولاية dal‏ تبعد عن العاصمة نحو 104 کیلومترات - بين عامي 
4 و1986 فریق رياضي اسمه فریق القدس» يحمل على قميصه الرياضي شعار القدس والعلمَ 
الايراني. وکان ینظم دورات في كرة القدم» ويحتفل بیوم الأرض احتفالًا مشهوذا» ويبدأ الاحتفال 
والنشاط الرياضي بحرق علم إسرائيل662. 


كان لکتب الشيعة في التلامذة والطلاب الاسلامیین آثارٌ مهم آبرزها: 


e‏ منها أتها مکنتهم من )232 الجدل» التي واجهوا بها القوميين والیساریین» lad‏ خطابهم 
خطابًا فلسفيًا 1538 على المجادلة والاقناع» وتحرّروا من مناهج التدين التقليدي الذي یعوّل على 
الاستدلال بالخبر. وبدا Gi‏ هذه الکتب موافقة فكريًا لکتب رموز حرکات الاسلام السياسي کالغنوشي 
والترابي» فلم يجد قرّاؤها - وهم أبناء مجتمعات سُنية - صعوبة في فهمها وقبولها واعتناق آرانها؛ 
ولا شعورّا بأنها غريبة عن عقاندهم ومذهبهم. 


e‏ هذبت التشيّع الاثني عشري من الأساطير وروایات الغلوَ والطائفيةء وافتتحت Új‏ جديدًا 
هو أفق الدفاع عن الإسلام وصناعة «المسلم الرسالي». وكان لكتب شريعتي خصوصًا أثر كبير في 
تحقيق هذه الغاية. وساهم هذا الأمر في صرف القارئ السني عن تتبّع مسائل الخلاف بين أهل السنة 
والاثني عشرية ووجّهه إلى غاية محددة: توظيف الخطاب الفكري الإسلامي في مواجهة الاستبداد 
السياسي و الخصم الفكري والتديّن التقليدي. فكان الاسلامي السني التونسي يشعر أنّ آراء المفكرين 
الشيعة أقرب إليه وأكثر إقناعًا من الآراء السنية التقليدية. 


-2 التشیع المذهبي 


عرف الناس التشیّع من طرائق آخری؛ غير الکتب والجدل الفكري في الجامعف أهمّها 
الهجرة و البحث الشخصي. فکان من الناس من هاجر إلى فرنسا للعمل» فاتصل هناك بالشيعة العرب 
أو الایرانیین و اعتنق مذهبهم. ومن هؤلاء المهاجرین من كان Ga‏ أو يكاد» فکانت معرفته بالتشیع 


Ui‏ البحث الشخصي فيعني اعتناق التشیع بصفة فردية؛ بقناعة أو مصادفة. وما زال 
المسلمون منذ قرون ینتقلون من مذهب إلى آخرء ویقفزون من جماعة إلى آخری, ویْعذ هؤلاء عند 
آصحابهم منشقین عن «Gall‏ مفتونین في الدین» ويعدّون عند طانفتهم الجديدة مهدیین مستبصرین؛ 
آراد الله بهم خيرًا فأراهم الإسلام وهداهم الیه. وقصص «المستيصرين» التونسیین تتشابه؛ lagi‏ 
القصّة بوقوف صاحبها على تناقض أو خطأ جسيم في آخبار أهل السنة أو عقائدهم فیحاول مدافعة 
حيرته بالقراءة والسؤال» فلا یزداد إلا حيرة» فیبحث ويقرأ أو يفحص» ویسافر حتی یکتشف «مذهب 
آهل البيت»» وربّما قادته إليه الصدفة» فیجد فيه اليقين والجواب الشافي فیعنتقه63؟. 


يُعذ محمد التيجاني السماوي من آوائل «المستبصرین» الذین بثوا التشيّع المذهبي في تونس» 
ويروي عن محمد باقر الصدر أنه وصفه بأنه بذرة التشیّع في 3 604 حيث قابله في العراق في 
آو اخر الستینیات 665 ثمّ رجع إلى تونس و استمرّت علافته بالعراقیین واتصلت مر اسلته لهم» وسنّ 
لنفسه السفر إلى النجف مرّة في كل صیف. وجعل يبث التشيّع في زملائه و أصحابه وأقام معهم 
US‏ احتفال بعید الغدیر في آواخر السبعینیات فکتب إليه الصدر رسالة تهنتة في 28 تشرین الناني/ 
نوفمبر 1978. ویقول السماويء لم i‏ سنة baal g‏ على شروعه في بث دعوته حتی أصبح الشيعة 
«عددًا .66641( وانه استبصر UGS‏ من العاصمة وسوسة والقیروان وسيدي بوزید. وفي 
تقديري» أن هذا وصف cale‏ لا أظنّ أنه يصف واقع التشيّع في تونس يومئذ وصفا دقیقا. 

یمکن القول ان «التشيّع المذهبي» نشأ في آواخر الستینیات» وانتشر بالعلاقات الخاصة في 
أقارب المتشیعین وأصدقائهمء ثم ازداد انتشاره وتكائر معتنقوه بعد الثورة الإيرانية. ويبدو أنه جرى 
تنسيق بين التيارين المذهبي و السياسي لنشر التشيّع» Gly‏ من المتشيّعين لإيران سياسيًا مَن اعتنق 
المذهب الاثني عشريء وانتظم فيه؛ إذ وجدت نحو منتصف الثمانينيات كتبٌ لم تكن في الرد على 


المارکسیین وبناء تصوّر الاسلام الحركيء بل كانت في الاستدلال على اعنقادات الاثني عشرية» 
ومنها بعض کتب هادي المدرسي ومطهري. ولعل آشهر کناب استعمل لهذه الغاية» وبیعت منه نسخ 
كثيرة» وروّجه الطلاب الشيعة في الجامعات و المعاهد الثانوية کتاب المراجعات» وهو مناظرات 
يقول المؤلف عبد الحسین شرف الدين الموسوي نها جرت بينه وبين شيخ الأزهر سلیم البشري؛ 
وصيغت هذه المناظرات صياغة تظهر تسليم البشري Gb‏ الحق في الاثني عشرية. وأخبرني 
بوعجلة Gi‏ هذا الكتاب أصبح منداو لا بعد عام 1987. وأما في أوّل الثمانينيات» فما عاد معروفا. 


تداول الشيعة أيضًا في الثمانينيات اسطوانات مسجّلة» فيها محاضرات دينية في أغراض 
de ia‏ منها ایراز مناقب آل البيت والاحتجاج لفضلهم ومكانتهم والتذكير بمقتل الحسين في 
کربلاء» بحسب رواية المصادر الشيعية. 


يستفاد مما تقدّم ثلاث نتائج: 


٠‏ أن آحد اتجاهي التشيّع في تونس اقترن بالثورة الإيرانية فكان تشيّعا سياسيًا فكريًا في 
المقام الاوّل» حيث كان الطلاب الإسلاميون ينتصرون للثورة الإيرانية ويعذونها بشارة بإمكان 
التحرّر وإسقاط الطغاة» ويستعملون المفاهيم التي استعملها الكتاب والمفكرون الإيرانيون؛ مثل 
«الاستضعاف والاستکبار» و «المسلم الرسالي» و«بناء الذات». ولم يكن مَن تشیعم منهم معا على 
عقائد الاثني عشرية ومذهبهم. وأرى C]‏ المواقف التي وافقت آراء فقهية أو عقدية شيعية صنعتها 
السياسةء لا المذهب» و استعملت لتبریر موقف يتلبّس فيه الديني بالسياسي تلبّسا. 


٠‏ أن التشیع المذهبي بدأ قبل الثورة الإيرانية» وانتشر خارج الجامعة» وراجت کتبه في 
الجامعة و المعاهد الثانوية بعد منتصف الثمانینیات خصوصًا. وکان GUS‏ المراجعات Bal‏ الکتب في 
هذا المجال. ورُوّجت کتب آخری منها کتابا محمد باقر الصدر بحث حول الولاية وأهل البیت: تنوّع 
في الأدوار ووحدة في الهدف؛ وکتاب التيجاني السماوي 25 اهتدیت. وانتشر هذا التشيّع بين الأقارب 
والأصدقاء» وعمل في سرّية وهدوء في التسعینیات» وأصبح ظاهرة اجتماعية منذ عام 2000. 
وغض نظام بن علي الطرف عن نشاط الشيعة» وسمح بادخال کتب شيعية كثيرة في معارض 
الکتاب. وکان الشباب الشيعي یتجوّل في المعرض» ويشتري الکتب الفقهية والعقدية. saa SÍ g‏ 
يومئذ» من مقلدي الخامنني ومحمّد حسين فضل الله. وسمح النظام أيضًا بافتتاح مكتبة الزهراء لبیع 
الکتب الشيعية. 


٠‏ يدور الاتجاه المذهبي في التشيّع على فكرة واحدة؛ هي أنّ صاحبه استنتج أنّ Gall‏ في 
الاثني عشرية» لا عند أهل السنة» ويستوي في هذه الفكرة من وجد روايات سنيّة متتاقضة» ومن 
صادف شيعة بصّروه بالحقيقة. وليس لهؤلاء من غاية الا الاستدلال على صحّة عقائد الاثني عشرية 
وإثبات فساد العقائد السنية. وهذا يعني Gj‏ تشيّعهم لم ينشأ بسبب اهتمامهم بقضايا التحرّر 
والديمقراطية و المواطنة وحقوق الانسان» ولم يكن منذ بدايته معارضا النظام السياسي. مثل سائر 


حركات المعارضة وأحزابها. 


ثانیا: التشيّع بعد ثورة 14 جانفي 
-1 التشيّع في العمل السياسي ونشاط الجمعيات 


انفتح مجال الحريات بعد ثورة 14 جانفي (كانون الثاني/يناير) ۰2011 وجهر الناس بارائهم 
السياسية ومذاهبهم الدينية» ولم يكن الشيعة EL‏ فسارعوا إلى تأسيس الجمعيات الثقافية 
والأحزاب السياسية» وعملوا على تنسيق أعمالهم ونشاطهم ليكون لهم موطئ قدم في البلاد. وتعمل 
في تونس اليوم أحزاب وجمعيات يقول الناس gl‏ شيعيةء OS]‏ مؤسسيها لا یَفترون عن نفي تشيّعهاء 
وأعلام الشيعة لا ينفكون يقولون: «إنّ الشيعة في تونس ليس لهم طموحات سياسية» ولا ينوون 
تأسيس حزب سياسي يعبّر عنهم» وما يريدونه فقط Ay pall‏ لهم ولغيرهم»67. فمن الأحزاب الشيعية 
حزب الوحدة؛ ومن أشهر الجمعيات «الرابطة التونسية للتسامح» التي يقول رئيسها صلاح الدين 
المصري لنّه لا علاقة لجمعيته Gb‏ مذهب» و«يجب أن يفهم البعض أن عقلية محاكم التفتيش انتهت 
إلى غير رجعة» C] g‏ التونسيين من حقهم أن يعبّروا ويعتنقوا المذاهب التي يرونها بكل حرية»668. 


لا تهدف هذه الدراسة إلى التنقيب في سائر التهم السياسية والطائفية التي تخص المتشيّعين 
في تونس» بقدر ما تحاول أن تفهم ظاهرة التشيع ودلالاتها في السياق التونسي669. 

تكشف Aii,‏ باللغة الفارسية» يضمها موقع المكتبة المركزية وأرشيف الوثائق التابعة ل 
«رابطة الثقافة والعلاقات الإسلامية في إيران» (وهي منظمة تابعة لوزارة الثقافة والإرشاد 
الإسلامي الإيرانية وتتولى الاشراف على النشاطات الثقافية الرسمية لإيران في الخارج) وتتناول 
وضع الشيعة في تونس بُعيد الثورة» أن مدير المركز الثقافي الإيراني في تونس التقى» في أيار/مايو 


1 نحو مئتي شخص من wil)‏ لشيعة في تونس» من أصناف مختلفة» منهم طلاب أتمّوا در استهم في 
جامعة المصطفی الإيرانية» ورئیس جمعية تونسية وأعضاء حزب سياسي شيعي و غير هم. 


وتشیر الوثيقة إلى ثلاثة آمور أساسية670: 
Uj o‏ الغالبية المطلقة من الشيعة في تونس تقلد الخامنئي. 


|مدادهم بالکتب العقدية لتأسیس المکتبات. 


cole لم تصل الثورة التونسية بعد إلى أهدافهاء والوضع السياسي في البلاد لیس واضحّاء و‎ o 
الشيعة أن يجتنبوا الخوض في المسائل السياسية» ولیس من مصلحة الشيعة ما یسعی إليه التيجاني‎ 


Cj ٠‏ الشيعة في تونس مرتبطون بالنظام الايراني ارتباطا وثیقا؛ فهو الذي یجمعهم ویناقش 
قضایاهم ویوجههم» وهو مهتم بمسألة التقليد» ولا معنی لتجرید التقليد من جانبه السياسي ونفي 
علاقة الشيعة بالنظام والقول EY‏ علاقتهم بالحوزات الدينية» و il‏ مزسسات دينية مستقلة عن النظام 
gm‏ 


ae 


٠‏ أن النظام الايراني مشغول بتجوید تكوين الشيعة الثقافي والعقدي؛ أي بتعمیق التشیع 
المذهبي671. ومشغول أيضًا بحصر نشاطهم في هذه المرحلة في العمل الثقافي» واجتناب العمل 
السياسي؛ وهذا يفسّر ظهور كثير من الجمعيات الثقافية الشيعية» ويرجّح ما يتناقله الناس في تونس 
من Gl‏ جمعيات شيعية سياسية بغطاء ثقافي اجتماعي. 


» وجّهت إيران الشيعة إلى ترك الاشتغال بالعمل السياسيء أي عدم إعلان الهويّة الشيعية؛ 


لا عدم تأسيس الأحزاب. ويدل النهي عن إعلان الهويّة الشيعية على GF‏ الشيعة في تونس لا يملكون 
قرارهم السياسي. 


هل sed‏ الأحزاب والجمعیات الشيعية بعد 20 عن حاجة تونسية إلى تأسیسها ونشاطهاه 
أو قناز خرن حاعة ef‏ إلى د اق في اون Ree dg‏ ترت ن i Do PN‏ 
هذه الاحزاب والجمعیات أن تساهم la‏ فى تطویر التجربة الديمقراطية الناشئة؟ وهل هي قادرة 
على المساهمة في تأسیس مفهوم المواطنة؟ ألا يؤدي الانهماك في الانتماء المذهبي إلى تعریف 
ان كه IA‏ و اضر القدرية اة ا 


-2 التشيع في الخطاب اليومي 


صدرت في كانون الثاني play‏ 2013 أوّل صحيفة شيعية تونسية» باسم الصحوة التونسية» 
وصفها رئيس تحريرهاء هشام البوعبيدي» بالقول: «هناك شيعة في تونس» والتيّار aah gi‏ تاريخيًا 
في هذه البلاد» ونحن في صحيفتنا لا نخفي تعاطفنا مع أتباع هذا التیار» ولكن نحن بالاساس 
تونسیون» ونحاول في صحيفتنا الأسبوعية تقديم بعض الحلول» وتنويع المشهد الإعلامي والثقافي؛ 
بعیدّا عن الفكر الدغمائي». وقال إنّ الصحيفة ليست «داعية للفتنة»» وان شيعة تونس «دعاة 
وحدة»672. ويشرف على الصحيفة ويكتب فيها بعض أعلام التشيّع في تونس» وتدل مرجعيتها 
وسیاستها و أهدافها على هذا الانتماء, 


OE)‏ أن Jy‏ استقراء ما پنشر فیها على بعض مشاغل الشيعة في تونس الیوم؛ وأهمّها 


٠‏ الأوّل: الدفاع عن إيران و «محور المقاومة»» فتنهمك الصحيفة lagi)‏ في الدفاع عن 
سياسة إيران الخارجية» ad‏ ندخلها في العراق ولبنان وسورية والیمن» وتسهیل انفتاحها على 
سائر الدول العربية» و اننقاد كل من یعارضها انتقادًا حادًا. وعقدت تونس وإيران في کانون الأول/ 
دیسمبر 2015 انفاقية تعاون سياحي ia‏ مخطط لاقامة خط جوّي مباشر بين تونس وطهر ان» 
واستقبال عشرة آلاف سائح ايراني في عام 2016. ومن التونسیین من اننقد الاتفاقية» وقال Le}‏ 
ستکون مدخلا إلى نشر التشيّع وتجنید الفقراء لخدمة مصالح ایران. فبالغت الصحيفة في الثناء على 
النظام الايراني الذي جاءت به «ثورة لا مثيل لها في تاريخ البشریة»» وعدت إيران الیوم «من آکبر 
دول العالم ديمقراطية وتلاحمًا وتعاوتّا ووطنية بين الشعب وقيادته التي يختارها JS‏ حرية وفق 


الدستور الإسلامي الذي اعتمده»673 


ما المقاومة» فهي محور يدور عليه خطاب مواجهة الاستعمار والاستبداد» وخطاب cg jal)‏ 
وخطاب الشرعية. ولیس «محور المقاومة» تحالفا سیاسیّا US‏ على مصالح الدول السياسية 
والاستراتيجية» بل هو هويّة ووجود. ولا تتميّز الصحيفة في هذا الموضوع بشيء یختلف Lac‏ 
ترجه «منابر المقاومة» الإيرانية. 


e‏ الثاني: إدراج الثقافة الشيعية في التداول الشعبي التونسي» فأكثر التونسیین سنة مالکیون» 
إلا أن ليس لهذه النسبة الشيعية وجود عقدي أو وجداني شعبيء ولا يحقق آکثر الناس العقائد 
الأشعرية ومذهب مالك بل یکتفون بسو ال فقیه البلد أو إمام المسجد وتقليده. Leif g‏ بُعث هذا الانتماء 
Éa‏ حثيثا بعد الثورة» ولا يكاد جمهور الناس یعرف Ci‏ من المذهب الشيعي الائني عشريء الا ما 
یستفاد في الغالب Be!)‏ من القنوات الفضاتية التي آصبح فیها التشیّم موضوع الساعة في العقدین 
الأخيرين (بعد احتلال العراق ومحاکمة alice‏ حسین واعدامه ومعارك حزب الله والملف النووي 
الايراني وبرامج المناظرات والتکفیر بين أهل السنة والشیعة). ویبدو Loe‏ تنشره الصحيفة في 
اطلالتها وکلمتهاء وفي ركن «اسلامیّات» بالذات. آتها تعمل بصبر على ia‏ ما تعذه US‏ في نقافة 
الناس الدينية» فتعرّفهم بعقاند الاثني عشرية و أحکامها وأعلامها وتاریخها. 


في عقيدة المهدية مثلاء تعرّف الصحيفة بالمهدي محمد بن الحسن العسكري» وتستدل 
بأحاديث منسوبة إلى النبيّ لاثبات وجوده» وتجعل المهدية عنوانًا للطموح الانساني إلى التغییر» 
ونتهم Sie‏ المهدية بالانحراف عن الحقء فانکارها تتویج «لسلسلة طويلة من عملیات التحریف في 
عقائد و أساسیات الدین القویم»674 وتثبّت Bade‏ المهدية بترویج خطاب المحنة؛ فالامَة الاسلامية 
الیوم تمزقها الحروب والفتن» ولهذه الفتن غاية هي التمحیص والاختبار والاعداد والاستعداد» وهذا 
als‏ آلام المخاض و الولادة» فستولد مه الإسلام من جدید لتملاً الأرض قسطًا وعدلا كما Guile‏ ظلمًا 
وجورًا؛ وهو وعد قرآني لا یتخلف» و«علينا أن نتعلم ثقافة انتظار الفرج فعسی أن يكون 
SD «ay à‏ 


تتناول الصحيفة مفهوم «الانتظار» ومعناه الاستعداد للظهور» والخروج من سيطرة قوی 
الفساد؛ إذ یدب «الإعلام الفاسد» و «البر امج الاعلامية الفاسقة» و «مشاریع التدمير الأخلاقي» في 
افساد الشباب وتغریبهم وسلخهم عن هويتهم لتحطیم مناعة الأمّة الداخلية. وأمّا المرحلة التاريخية 
الیوم» فتحتاج إلى شباب تقيّ صالح» «له درجة عالية من الروحانية»» لیستعد لمعركة الاسلام 


الکبری التي سیقودها المهدي فیواجه «القوی الكافرة في کل الأرض والقوی الضالة في كل 
العالم»» فالمهدي «لن بستقبل بالورود». بل سیواجه «قوی الانحراف والتحریف»» و«الذين 
یطمحون أن یکونوا من آنصار المهدي يجب أن یعدوا أنفسهم Giá. Dae]‏ على کل المستویات 
الايمانية و الروحية الفكرية و السياسية والجهادية»676. 


لیس في هذا الخطاب asas‏ البتةء فهو Lal‏ نقل لاعنقادات قارّة في ale‏ الکلام الشيعي» و اما 
اقتباس تأویلات لهذه الاعتقادات677. وهو امتداد لتصور الحق المهجور» وأن تاريخ الأمة هو تاريخ 
انحراف عن الدين القویم» وتاریخ التشیّع هو تاريخ قمع وتقيّة مفروضة و استعداد للانتصاف وإقامة 
الدين كما كان قبل التحریف. وأعتقد أن عبارة «الاعداد على المستوی الجهادي» تعني الاستعداد 
للقتال» ولا سیما مع المهدي» وتذکر بحدیث الصادق: ax‏ أحدكم لخروج القائم ولو سهمّاء OB‏ 
الله ]13 ale‏ ذلك من نيّته رجوت أن ینسی في عمره»*57. 


« الثالث: تأویل الدين آیدیولوجیّا» وسنبيّنه في مثالين من الصحيفة: 


المثال الأول: تأويل العبادات الشرعيةء فيقال مثلا as‏ مدرستان في النظر إلى al‏ 
الأولى تعده عبادة ومناسك» والثانية تعده عبادة وسیاسة» وفرصة لتوحيد الرؤى والمواقف 
والتواصل بين المسلمين والبراءة من المشركين الذين تعرّفهم الصحيفة agih‏ المستكبرون وطغاة 
cual‏ لا من یشرك وال فصسب79. قلت بهذا المعلی؛ لیس Bale‏ دينية لتزكية اللفس 
وتطهیرها؛ بل هو أيديولوجية تحریر: تود المزمنین بها وتكثف معنی المسوولية الاجتماعية 
عندهم وتجمع أسمى مقاصد العبادة في غاية واحدة؛ هي التحرر. ولا فرق بين أن يكون التحرر 
براءة من المشرکین في عصر النبي» أو من المستکبرین و الطغاة في کل عصرء فمفهوم المشاكلة 
یستوعب الفروق كلها ببق هولاء» وبمال على cya gall‏ الاقتناع بصحة فعله» بل تصل آیدیولوجية 
التحریر إلى تقديس خطاب المومن وفعله؛ فیشعر أنه عندما یکتب أو یتحذث أو یخطب وهو يقول 
بسم الله» فکلامه «المکتوب أو المنطوق کلام في رضا الم کلام ینطلق في خط الشر S80.‏ 
والمژمن «یواجه [...] التحذي بكلمة الله أكبرء وهي تملؤه صمودًا وإصرارًا وثباتا 5 85 UB pad g‏ 
فنتهاوی آمامه كل قوی Lill‏ مهما تفرعنت وتجبّرت وتعملقت ونغطرست؛ لها صغيرة 
حقيرة»681. ولا شك في أنّ هذا الخطاب قادر على تعبنة المزمنین؛ لیشارکوا في العمل السياسي 
والاجتماعي» وقادر على إعدادهم للمواجهة وتحريضهم عليها وتبريرها تبريرًا دينيًاء إلا أنه يكرّر 


ما كان يقوله شريعتي» ولعله يمكن فهم Glad)‏ الاستبدادي الذي كتب فيه شريعتي في القرن 
الماضيء لکن ما الحاجة إلى إحياء هذه الایدیولوجیا في تونس بعد الثورة؟ وهل تستطیع إدارة التعدد 
بعد سقوط نظام الاستبداد؟ وهل توافق مفهوم المواطنة؟ وهل هي قادرة على فهم الصراع السياسي 
في العالم العربي» وعلى المساهمة في اقتراح حلول واقعية؟ 


لا نحسب أنّ أيديولوجية التحرير قادرة على ذلك» فهي تحلل الوقائع بمنوال أسطوري قادر 
على التعبئة الوجدانية» من دون فهم الوقائع في سياقها السياسي الاجتماعي. 


ترى الصحيفة آن «التكفيريين» في سورية يُساقون إلى الموت بتدبیرهم» فما يجري في هذا 
all‏ حرب كونية شنت عليه» وهي صورة مصغرة من الحرب بين الخير والشرّء والتكفيريون فيها 
بمنزلة بني إسرائيل في الحرب الفاصلة في آخر الزمان» وإنما صاروا مثلهم لظلمهم وإفسادهم في 
الأرض Goll eub‏ والدين» وكما easi‏ اليهود من جهات الأرض كلها إلى فلسطين لتكون في 
آرضها محرقة تبيدهم» يُجمع التكفيريون من كل مكان لتكون نهايتهم في سورية» وتكون حرب 
Le glial‏ للار هابیین 682 


یقوم هذا التصور على عقدة Gall‏ المهجور وعقيدة الرجعةء فالتکفیریون هم Aib‏ الناس 
انحرافًا عن الدين Gall‏ وعداوة له» وسيفتك المهدي بأعدائه في الرجعة فتكا لا يُبقي منهم أحدّاء 
وبالجمع بين العقدة والعقيدة؛ يسهّل تفسير الظواهر الاجتماعية المركبةء فلا تدرس أسباب الظاهرة 
الاجتماعية والسياسية والاقتصادية والنفسية» وتنفتح التجربة الاجتماعية إلى مخيال القتل و «eal‏ 
فلذلك نرى آن أيديولوجية التحريرء كما تروّجها الصحيفة» خطاب سيبقي التشيّع في تونس سجين 
العقائد الكلامية التي لا تستطيع الإجابة عن أسئلة الديمقراطية والمواطنة والتعددية والدولة المدنية. 


المثال الثاني: الصحوة الإسلامية» ونشرت فيها الصحيفة مقالاتِ کثيرة عرضت سياقها 
ونشأتها وعوائقها والعمل المطلوب منها؛ فالصحوة حركة إصلاحية بدأت قبل قرنين من الزمن؛ M‏ 
انسحب الإسلام في سنوات الركود الحضاري من مواقع الحكم والتشريع. Ad‏ حاول المسلمون 
الواعون العمل على إعادة الاسلام إلى الحياة العامة. وانطلق نشاط إسلامي فكري وسياسي» حتى 
«تحوّلت الحركة إلى حركات متعددة؛ تختلف في التفصيلات الذهنية أو المفردات التشريعية أو في 
النظرة السياسية» ولكنّ ذلك كله لم يستطع أن يحرّك الواقع الإسلامي الخاضم للسيطرة 
الاستكبارية»653. cal‏ معاني الصحوة هو أنها «ظاهرة اجتماعية تعني Base‏ الوعي OU‏ 


و لحساسها بذاتها» واعتزازها بدینها وکرامتها» واستقلالها السياسي والاقتصادي والفكري» وسعیها 
للنهوض بدورها الطبيعي في بناء حضارة الانسان باعتبارها خير Lal‏ آخرجت للناس»684. 


الحدث الذي انطلقت منه الصحوة حقًا هو الثورة الإيرانية» فاسقطت الحکم الامبراطوري 
الممتل للاستکبار. وجدّدت الروح الاسلامية في إيران» وأظهرت القوّة التي یمتلکها الاسلام في 
صنع الثورة. «وهكذاء وُلدت الصحوة الاسلامية التي نفضت a gill‏ عن عیون المسلمین» فأصبحوا 
يحدقون بالنور الذي يملأ آفاق الاسلام في فکره وثورته» كما آبعدت المسلمین عن الاستغراق في 
الغفلة المطبقة على عقولهم وقلوبهم»» وجددت و aque‏ الفكري و الروحي» «وکانت الثورة الاسلامية 
في إيران القاعدة الصلبة التي انطلقت منها روحية هذه الصحوة وحرکیتها وفاعلیتها وتأثیرها على 
الجوّ الاسلامي كله بشکل مباشر أو غير مباشر»685. 


حرست dy ll fl pall‏ علی محاصرة ظاهرة الاحیاء الاسلامي» وعملت ule‏ عزلها Qe‏ 
مجتمعاتهاء فنعتتها بالاصولية التي تدعو إلى التشدد؛ و التمسك بالقديم» وترفض. بل تعادي» العلم 
والحدائة. وهذا یشوه الخركة الاسلامية الاحيائية والاسلام عمومّاء وعمل الغرب والعلمانیون العرب 
على التخویف من الاسلامیین» الا أن هذا لا يؤثر في علاقة جمهور الناس بالاسلام» i»‏ الاسلام 
لا يزال بالنسبة إلى معظم المسلمین أكثر أسس السلطة رضَا وقبولا» أو الأساس الوحید المقبول في 
حقيقة الأمر gl)‏ الأزمات» ولا يمكن لسلطة أن تحقق هيمنة سياسية على ساحة شاسعة, ولفترة 
dg‏ هذاه إلا aa‏ اتحاقنة شو ها من ded HSU‏ معا فش ها مق ides‏ 
قومية أو وطنية أو أفكار غربیة». وفي الاسلام منظومة رموز من أكثر المنظومات فاعلية للتعبئة 
السياسية» ولا تعدو «فوبیا الاسلامیین» أن نکون صناعة نخبوية» وحالة مرّضية لا توثر في 
جمهور الناس؛ والدلیل على ذلك Gf‏ الجماهیر على الرغم من سنوات التضلیل الطويلة انتخبت 
ااسلامیین؛ وستجدّد انتخابهم. 


لمطلوب في الساحة الاسلامية هو just‏ الذهنية الاسلامیة» وتحریر الإسان من الداخل» 
أي تغيير الذهنية الاسلامية من «کل خضو ع للقوّة المهيمنة المستکبرة الکافرة في العالم» Uaa‏ يعدّه 
الناس قضاء وقدرًاء لا بستطیعون الفکاك caia‏ انطلاقا من القوّة المادية الضاغطة التي تملکها في 
مواجهة المستضعفين686. 


من المسائل التي ينبغي لحركة الصحوة الاهتمام بها قضية الوحدة الاسلامیة؛ وتعني وحدة 
القضایا المشتركة بين الاسلامیین الحرکیین» و القضایا الاسلامية التي تمثل الساحة التي يتحرّك فیها 
اون موه BUSES ENTRIES‏ اا اا رمتا اليرت اتف ميد 
تقاط الضعف في المضمون الفكري الذي لم ينطلق من فكر إسلامي موخد» أو من مستوى فكري 
معقول687, 


أساس كل ما تقدّم في الصحوة الاسلامية هو الفكرة المحورية في الاسلام السياسيء أي أنّ 
الحل الاسلامي صالح dalled‏ مشكلات الحياة کلها؛ فالاسلام هو الذي صنع ماضي AGN)‏ وهو 
الذي قاد انطلاقتها الحضارية وهو الذي ينبغي له أن يصنع مستقبلها ويرسم مسيرتها السياسية 
والاجتماعية. e$‏ تقسّم الأفكار إلى أبواب معروفة في الإسلام السياسي. gal g‏ ما ذكر منها المحاورء 
والرسالة والوسائل والعوائق. 


فالعالم محوران متنابذان: الاستكبار والمستضعفون؛ والاستكبار: هو الغرب الكافر وأدواته 
في العالم الإسلامي» ومنها العلمانيون العرب. أما المستضعفون» فهم الشعوب المسلمة المغلوبق 
حيث تكون طليعتها وقّة التغيير فيها هي الحركات الاسلامية التغييرية. وهذه تسمية عامة تقع على 
الحركات الستية والشيعيّة» فإذا نشب الخلاف السياسي بين الفريقين» JÉ‏ الخصمٌ الإسلامي من 
محور الاستضعاف إلى دائرة الاستكبار. فلذلك وُصفت الحركات الإسلامية التي تولت الحكم «في 
دول الربيع العربي المزعوم»» بأنها «تبنت الفكر الديني المغلق و المتطرّف في علاقتها مع أدوات 
الحكم و المحکومین» CAS g‏ هناك كلمة “ps‏ واحدة ومشتركة لكل هولاء»88؟. ووصف الربيع العربي 
بأنه «فصل من فصول المؤامرة الكبرى على المنطقة» بعد أن تبيّن بالكاشف أن دول الربيع الجديدة 
قد كاك aab‏ الأدوان ul.‏ متخ dai‏ موم ووصف يانه S‏ برد ule Eas‏ 
إسرائيل» وكان Yo,‏ وكارثة على العرب» كل شيء كان مرتبا منذ ad‏ طويل» وكل شيء كان 
مكتوبًا منذ عهود»690, 


تتجلّى الرسالة في أعمال كثيرة منها: «تغيير الذهنية الإسلامية من كل خضوع للقوّة 
المهيمنة المستكبرة الكافرة في العالم»» وإنجاز عمل تغييري جبّار في الأمّة يحرّرها ويبني «الذات 
الثورية»» و«مجتمعنا التونسي [مثلا] في حاجة إلى معجزة تغيّر نسق تفکیره» وقوّة ایداعه 
وسرعة إنتاجه؛ هذه المعجزة خيالية في نتائجها وواقعية في أسلوبها؛ إنها معجزة الإيمان و الوعي» 


بتعبیر علي شريعتي»671. ومن رسالة الصحوة آیضا تحقيق الوحدة الاسلامية وبناء مضمون فكري 
ینطلق من فكر اسلامي موخد. ومن Sil‏ العوانق» اذعاء امتلاك مطلق الحق» والتعصّبء ومن آکبر 
صوره تجرید الثورة الايرانية من صفتها الاسلامية. 


مرة آخری» یکرر هذا الخطاب آفکار الاسلام السياسي التي راجت قبل آربعین úle‏ وفي 
تقديري» أنه أجنبي عن واقع المجتمم التونسي ca gill‏ وأجنبيته تبدو في ode‏ الربیم العربي مزامرة 
GI‏ الذين تولوا الحکم بعد الثورة وصلوا إليه بكلمة سر أجنبية» لا بارادة شعبية. 


كذلك یحاول هذا الخطاب إحياء أيديولوجية شريعتي وطرح مسائل تغيير الانسان من 
الداخل» وبناء الذات الثورية وتوجیه الخطاب إلى الانسان المؤمن؛ لا إلى المواطن» وتوظیف مفهوم 
المواطنة عند الحاجة إلى تثبیت «الحق الطانفي» وتأسيس الشرعية السياسية على الدین؛ لا على 
مفاهیم الدولة المدنية التي سمّاها «دعاوی قومية أو وطنية أو آفکار غربیة». 


مع أن القوميين العرب وبعض اليساريين هم zal‏ حلفاء الشيعة في تونسء ذلك آنهم جميعًا 
یجمعهم «محور المقاومت»» يعد هذا الخطاب العلمانیین العرب من أدوات الاستکبار في دولنا. وأمًا 
الاسلام السياسي الذي تمثله حركة النهضة فلا Sey‏ عندهم حلیفا ولا ضامتًا لانتشار التشيّع» Ul,‏ 
التديّن الرسمي الذي يقول إن تونس مالكية» فهو عند الشيعة عنصري طانفي یختزل الاسلام في 
مذهب» ويُقصي فئة من الشعب التونسي692. 


يعد هذا الخطاب الثورة الإيرانية قاعدة انطلاق الصحوة وأصل تجديد ge sll‏ ويُرجع Aia‏ 
الإسلاميين إلى خلل عميق في «المدرسة AYI‏ والمنظومة الفكرية والعقدية والفقهية» وذلك منذ 
انقطاع الوحي بوفاة سيّد المرسلين» والانقسام الحاصل على إثره بين شرعيتين: النص [الوحي]» أو 
الاجتهاد [الرأي و الهوی]» ومنذ ذلك الحين 5 AI‏ تدفع ثمن خياراتها»693. 


ثالثا: طائفيّة أم مواطنة؟ 
ليس في المجتمع التونسي أقليّات أجنبية Bail g‏ لتطرح الأسئلة: من التونسي؟ Qs‏ غير 
التونسي؟ وهل هما مواطنان؟ GSI‏ الثورة مكنت الاتجاهات السياسية والانتماءات الدينية من 
الإفصاح عن نفسها والمطالبة بتقنين وجودها ونشاطهاء وفتحت أبواب العمل السياسي والنشاط 


المجتمعي و الدعوة الدينية» بعدما كان المجتمم مختنقّا في قبضة الاستبداد» ونتج من الواقع الجدید 
تنافس وتنازع وقلیل من الاعتراف» وجری هذا والدستور یکتب» ومسائل الحریات والحقوق 
و الانتخاب و العدالة و المواطنة تناقش وثتداول في کل مکان. 


یتفق التونسیون على Gi‏ جميع أصحاب الاتجاهات السياسية و الانتماءات الدينية تونسیون» 
ولا asl‏ یستطیع سلب هذه الصفة عنهم» حيث نص دستور تونس ما بعد الثورة في الفصل )25( 
على )2 «يحجّر سحب الجنسية التونسية من CSI‏ مواطنء أو تغريبّه» أو تسليمٌه» أو dtia‏ من العودة 
إلى الوطن»» وأكد في الفصل الثاني أنّ «تونس دولة مدنية» تقوم على المواطنة» وإرادة الشعب» 
وغلوية القانون»» وحفظ المساواة والحقوق؛ ف»المواطنون والمواطنات متساوون في الحقوق 
والواجبات» وهم سواء أمام القانون من غير cq jared‏ و«تضمن الدولة للمواطنين والمواطنات 
الحقوق GG pally‏ الفردية والعامّة» وتهيّئ لهم أسباب العيش الكريم»“°» كما ورد في الفصل 
(21). 


فهل يعني هذا الاتفاق العا بين التونسیین» وهذه النصوص الصريحة في الدستور Čj‏ 
الم و اطنة أصبحت مفهومّا واضحًا وحقيقة واقعة وتجربة معيوشة في المجتمع التونسي؟ 

ان موضوع الشيعة في تونس یصلح مجالا للاجابة عن هذا السوال. 

يقول الشيعة في تونس إنهم مواطنون تونسیون» ولیسوا دون غیرهم من التونسیین في 
الانتماء إلى الوطن وحبّه وان ولاءهم alil‏ واحد هو بلدهم وان نشاطهم في الجمعیات و الصحافة 
قانوني شرعيء ولا بستطیع asl‏ أن يحرمهم مما أجازه القانون والدستور؛ وهذا وصف لحقيقة 
موضوعية هي انتماژهم إلى تونس بالولادة» فلا یستطیع أحد أن یجرّدهم من جنسیتهم» ويذعي أنهم 
مواطنون ایرانیون في تونس» وآن عقاندهم ومتابعتهم مراجع أجنبية نتز ع عنهم تونسیتهم» وتلحقهم 
بایران» ولا يكفي أن 36 الخلاف بين الشيعة ومن یخالفهم خلافا أيديولوجيًا أو سياسيًا أو صدّى 
لصراع دولي» و Gd‏ هو تعبیر عن غموض في مفهوم المواطنة وقصور في ممارستها. 

من خلال تمسّك الشيعة بالدستور والنصوص اقانونية لاثبات agi‏ مواطنون محفوظة 
حقوقهم يبدو pall‏ لا يفرّقون بين الجنسية والمواطنة. بل C)‏ أكثر الناس يعتقد Gf‏ المواطنة هي حمل 
الجنسية التونسيةء والمواطن هو التونسي؛ كما نصّت على تعريفه مجلة الجنسية في الفصل السابع: 


«یکون تونسيًا من ولد بتونس» وکان آبوه وجده DU‏ مولودین بها Ud‏ 5 ولا شك في أن إثبات 
الجنسية يترتب عنه |ثبات صفة Aub! gall‏ لحاملها» وإثبات حقوقه وواجباته» فالفهم الشائع gall‏ اطنة 
يبيّن جانبها الحقوقي بوصفها علاقة حقوقية بين المواطن والسلطة»ء وبينه وبين سائر المواطنین؛ 
وهذا معنی مركزي تقوم عليه جوانب المواطنة الأخرىء الا أنه لا يمكن الاقتصار عليه في تعریف 
المواطنة» حیث يوجد في النصل ولا يوجد في الواقعء كما كان الامر قبل الثورة؛ فکانت هذه العلاقة 
الحقوقية موصوفه بالنص وموقوفة بالقمع» Ua‏ سقط نظام ENE‏ اطلقت الحریات و زت Aja‏ 
الدولة والحقوق و الواجبات» ما عاد الاقتصار على الجانب الحقوقي من المواطنة كافيًا. وجمود 
الشيعة في تونس عليه وتردیذهم آنهم تونسيون Ub‏ عن cas‏ انكماش في لحظة ما قبل cB) Gill‏ ول 
ف os Las‏ ا قلا ا 


واجتماعی696» ونتجلی ممارسة المواطنة في التعارف والاعتراف والمشاركة؛ فالتعارف عملية 
تواصل طوعية ابتدائية لإقامة علاقات حوارء تثبت إمكان مخالطة المواطنين الآخرين في إطار 
القانون والقيم. والاعتراف هو استعداد نفسي واع لمعاملة Gi‏ مواطن» وإقرارٌ بحقوقه وواجباته 
کلها» و Slay‏ بان ممارسة المواطنة سيرورة مدنية جماعي علی قاعدة الولاء للوطن و coll LeU‏ 
لشعب و الخضوع للقانون. AS tall Ul‏ فنشاط مدني متطوّر» allan‏ الحقوق و السياسة و الاجتماع 
ونشاط يَغبر المجتمم: العرق و الجنس و الطاتفة والدينَ والطبقة والهویّات الخاصة كلها فيه فیشکل 
المحور الذي تدور عليه حركة المجتمع» والمرجعية التي بها يعرّف المواطن أي مدنية الدولة 
و المجتمع. 

لا يبدو من نشاط الشيعة في تونس بعد الثورة آنهم یعملون على وفق هذا الفهم ل 
«المو اطنة» ویساهمون في ممارستها. فالمسائل السياسية التي يفترض أن يتخذ Led‏ الشيعة في 
تونس قرارات حرّة ترکوها لإيران» أو استأذنوها فيهاء فکانت راعية لهم» Agi ga‏ لاختيارهم 
ونتيجة هذا التفریط ألا يكون النشاط السياسي معبّرا عن المشاغل الوطنية» بل يكون مجالا تمارس 


لم یعلن جميع رموز الشيعة تشیعهم» بل منهم من Ally‏ في “peasy co JS‏ على ممارسة 
التقيّة. فما الذي یجعل الشيعي في تونس يخفي تشيّعه بعد الثورة وینکره ویبالغ في البراءة منه؟ 


ولماذا يمتنع الشيعي عن تقديم GÍ‏ معلومة نتعلق بعدد الشيعة في تونس أو انتشارهم في الولایات أو 
الکتب التي يتداولونها؟697. 


يقال إنه يخاف على نفسه من السلفيين الذين يكرهون الشيعة؛ فتونس تعرّضت لغزو وهابي 
بعد الثورة» ويك السلفیون بست الشيعة وشتمهم وایذانهم وقتلهم» ویقال Sf‏ التونسیین لا یعرفون 
الشيعة» بل یحکمون Usa agile‏ یسمعون من الاعلام المعادي» والناس آعداء ما cl glen‏ ویجد الشيعي 
في التقيّة التي یأمر بها مذهبه مجالا لمغالطة مجتمعه» وهو يعتقد أنه في عبادة, وهذا كله تبریر من 
یتلهی بظاهر المسألة» ویتشاغل بأقوال اعلام الاستهلاك ویغفل عن حقيقة الظاهرة» وهي أن انکار 
الشيعي تشیّعه دلیل على عجزه عن ممارسة المواطنة بأبعادها المختلفة» ويمكن تفسير عجزه 


بوجوه. 


٠‏ منها DJ‏ إعلان الهويّة الخاصة متوقف على موافقة الجهة الراعية وهي إيران» فينتظر 
LL S NT‏ في وودر A‏ ر و كر Si phe‏ ل Ceud‏ 
مصالحها الخاصة» Gad‏ الشيعي أنه يستعد لاعلان هويّته الخاصة أو فرضها وهو یکتمها ویعطلها؛ 
ويقدّم الهويّة الطانفية على المشاركة في ممارسة gall‏ اطنة في بلده. 


٠‏ ومنها شعوره بأنه يحمل هويّة غريبة عن المجتمع» Gly‏ التصريح بهويّته وانتمائه قد يؤذي 
إلى الأذىء فيعمل بالتقيّة» والعمل بها ليس أبديًاء بل هو حل استثنائي إلى حين اكتساب «هويّة 
رادعة» أي قادرة على المغالبة» والعمل بالتقية خطة من لا يفكر في المشاركة بالنشاط السياسي 
والاجتماعي على قاعدة مدنية» بل یستعد لاقتحام المجتمع. 


» ومنها Gi‏ الشيعي لا يملك تصدّرا واضحًا لمفهوم المواطنة» ويخلو من فلسفة التعدد» وأنه 
ما زال ينطلق في نشاطه المدني من المركزية الطائفية» فيتخذ هويّته الطائفية مرجعية لعمله 
السياسي وعلاقاته cae is Y]‏ ويقيّد المواطنة بثقافة التديّن الفِرّقي الذي يقوم على أن وجود الذات 
متوقف على عداوة المخالف أو إقصائه. 


ساهم هذا كله في تثبيت صورة الشيعي عند كثير من الناس وروّج أحكامًا أيديولوجية 
خاطنة» وعدّه Duae‏ لإيران» يُظهر ما لا يبطن» ويعمل على نشر العقائد المنحرفة» ویتعبّد بسب 
الصحابة؛ ويريد إفساد المجتمع بزواج المتعة» ولا يُتصوّر أن يغيّر الناس هذه الصورة ما لم يعمل 


الشيعة على تغييرهاء ولن تتغيّر بمساهمة رمزية في LLG‏ اجتماعي واصلاح بين متخاصمین 
وعيادة مریض هناء ولحسان إلى فقير هناك ولن تتغيّر أيضًا بتعریف الناس Ley‏ يدعى «التشیع 
الحقيقي» الذي يمثل «الاسلام الصحیح» ولا بالقاء التهمة على ما يسمّى «المحور الوهابي 
السعودي» الذي غزا تونس بعد الثورة» و Call‏ الناس على الشيعة و الما تتغيّر بآمرین: 


» أوَلهماء التحرّر من المركزية الطائفية؛ فالانتماء الطانفي هويّة رمزية جزئية» وهي هويّة 
مكفوفة» لا تَغبُر المجتمع» ولا تتسع لممارسة العلاقات السياسية والاجتماعية المنوّعة. ومن الشيعة 
في تونس من يدرك ضرر الطائفية ویدعو إلى التحرّر من ضیقها؛ فعندما سألت سعید بوعجلة: ما 
الذي یمکن أن يقدّمه التشیع إلى تونس؟ قال: Ul‏ أسال سوالا آخر: ما الذي یمکن أن تقدّمه تونس إلى 
التشيّع؟ وهو أن تکسبه Se‏ تونسيّاء وآن بصبح من مکوّنات الهويّة التونسية التي تشکلت في تاریخنا 
الطويل» فالتونسي أمازيغي» روماني؛ عربي» مسيحي» مسلم؛ إياضيء سنّيء شيعي. ولا شك في 
أنْ تونس قادرة على فعل هذا. Ul‏ إذا بقي التشیّم محصورًا في البعد الطانفي المذهبي الضيّق فلا 
آری له مستقبلا. 


o‏ ثانيهماء تصحیح مفهوم المواطنة؛ لیقع التعارف بين المواطنین» فیتبادلون الاعتراف 
ویشارکون في صناعة المواطنة وتطویرها. وأوّل شيء في ممارسة المواطنة هو التمییز بینها وبين 
الجنسية» فلا شك في Dj‏ الشيعة من آصحاب الجنسية التونسية» والجنسية وضغ یضبطه القانون 
ÉLJ‏ وإسقاطاء وبه تثبت طاعة صاحبها A pall‏ وعلاقته بها في الحقوق والواجبات فلا قيمة 13( ولا 
ji‏ للخطاب الذي ينفي تونسية الشيعة ویری Gh‏ التونسي لا یکون الا (Ga‏ فالخلط بين الجنسية 
والانتماء المذهبي ينتهي إلى نفي تونسية كل من اعنتق مذهبًا أو Ún‏ لم یألفه الشعور العامّ في 
تونس» لكنّ هذا الوضع القانوني لا يعني C]‏ المواطنة معطی c jala‏ وحقيقة طبيعية مكتملة يشترك 
فيها الناس Lally cia slo‏ هي مشروع سياسي جماعي c yaiua‏ لا يمكن حصره في ممارسة الحقوق 
والواجبات ولا اختزاله في العملية الانتخابية» ولا تضييقه بالهويّات الجزئية. 


تتحقق ممارسة المواطنة بالفعل بوسائلها الثلاث التعارف والاعتراف والمتشاركة؛ فتکون 
قاعدتها حقوقية يستوي فيها المواطنون» فلا يُستبعد ولا يُمنع آحد من المشاركة في الحياة العامّف 
ویکون مجالها العلاقات الاجتماعية والسياسية» العمودية والأفقية» فلا يتوقف اثباتها على الدستور 
والقانون فحسب. بل تکتسب حیاتها وتجدّدها من النشاط الاجتماعي والسياسي الذي يَغبر الهويّات 


الخاصة من غير أن یقع فيهاء ویکون أفقها مفتواء فتتطوّر بتطوّر التجربة السياسية الجماعية. 
فالمواطنة لا نتکوّن في الدساتیر ودفاتر القوانین» GAG Lally‏ في العمل الحقوقي و النشاط السياسي 
و العلاقات الاجتماعبة» ولا يؤسّسها الدین و المذهب والهوية الخاصة؛ بل يؤسّسها القانون المدني» 
ولا یحفظها الدستور؛ بل تحفظها الممارسة المدنية الحرة النامية, 


یستفاد Usa‏ تقدم آربع نتانج نتبّه إلى خلل في وضع الشيعة في تونس» وفي فهمهم الدیمقر اطية 


تتمثل النتيجة الأولی في أنّ الاتجاه الشيعي الذي استطاع البقاء وجمّع الأتباع من طبقات 
اجتماعية مختلفة وانتشر في الولايات كلها؛ هو التشيّع المذهبي. ولم ينشأ هذا الاتجاه في الجامعات 
ولا في المعاهد ولا المساجدء بل تكوّن في غياهب السرّية» وتخلق في سرداب A‏ وتمكن في 
هامش المجتمع. وإذا نشأت جماعة دينية هذه النشأة» وتواصت بالاستتار والاخفاء أربعين «Ule.‏ 
آصبح eld‏ المجتمع ومغالطثّه من عناصر شخصیتها وأرکان وجودهاء وریما لم تقد تغیّر الحال 
وسقوط النظام السياسي الذي كانت «تخافه» في تغيير تصوّرها علاقتها بمجتمعها» Cus‏ مرّت 
أعوام بعد الثورة» وتشکلت الأحزاب السياسية والجمعیات الحقوقية والدينية والخيرية والمثلیف 
و الشيعة نتواری من المجتمع وتنكر ممارسة العمل السياسي؛ ویدل هذا الاستنتاج على Qj‏ تجربة 
التشيّع السياسية في تونس تحتاج إلى تطويرء لیتعلم معتنقوه الاعلان» كما تعلموا الکتمان» ويشاركوا 
في ممارسة المواطنة. 


تتمثل النتيجة الثانية في Cj‏ علاقة النظام السياسي بالشيعة قبل الثورة لم تكن سيئة» Cus‏ 
سجن بعضهم لأنه حسبهم من حركة النهضة كانوا شيعة منتظمين في النهضة:؛ وخکم على آخرين 
بأحكام خفيفة» ثمّ غض الطرف عن نشاط الشيعة» وأذن بدخول کتبهم» وكانوا يسافرون إلى إيران 


وهم آمنون؛ فلم يقع في تاريخ هذا الاتجاه ما يقطع نشاطه ويشرّد أتباعه ويحاصر تجارته ويمنع 
انتشاره» وقد د يستبعد أن توجد جماعة دينية سرّية تعتقد أن الدين عين السياسة تم لا يكون لها تنظيم 


یجمع أتباعها ویخطط لمستقبلهاء وهذا افتراض يؤيّده استقراء تجارب الجماعات الدينية السرّية» لکن 
لا يؤكده دليل. 


النتيجة الثالثة في GI‏ مؤسسي الأحزاب والجمعيات الشيعية يبالغون في الدفاع عن 
الديمقراطية والمواطنة ومدنية الدولة» إلا أنّ الأداء الشيعي في الخطاب اليومي وممارسة المواطنة 
لم يتحرّر من الهويّة الجزئيةء فهو شيعي المرجعية (مؤسس على الاعتقادات الدينية وأيديولوجيا 
التحریر)» والعلاقة (موجّه إلى p LEVI‏ و الطانفة)» والغاية (آفقه انتصار ALL‏ عند قیام المهدي)» 
ولم یستطع أن ينتج خطابّا مدنيًا جديدًا؛ یتجاوز خطاب الاسلام السياسي والانتماء الطائفي, 


النتيجة الرابعة في أن هذا الاتجاه في نشأته وکمونه وتقيّته وبروزه ونشاطه»ء وثيق الصلة 
بایران والمرجعية الشيعية هناك. ولیست السلطة الايرانية عليه Ay joy‏ بل حقيقية نافذة رعاية 
وحماية وتوجيمًاء ولیس في خطاب الشيعة في تونس وآرانهم ما يدل على أنّهم فکروا في الخروج 
على السلطة الاير انية أو مناظرتها» حتى غدت بياناتهم ومقالاتهم ومواقفهم ترجيعًا لصوت ایران. 
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Studies Journal, vol. 15, no. 1 (Spring 2007), pp. 8-9, 11, 22; Imperial Citizen, pp. 
48, 90, and B.B.A., Y.E.E., 14/257/126/8, 13 August 1323/26 August 1907, 
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سیاقات معينة» وفي سیاقات آخری» یشمل المصطلح آل جعفر وآل عقيل وآل العباس» |ضافة إلى آل علي. 
وبغض النظر عن الاختلاف في التفسیر والدور الذي يمثله «أهل البیت» لدی کل فريق» یتفق الائنان» في الحد 

الأدنی» على الوجوب الديني لاحترام daly‏ البیت.« 


|—<239[ 
یصعب ضبط تواریخ هذه الاشتخالات النظرية وتحدید جميع أصحابها بدقة كبيرة. لکن» عمومّاء ثمة إجماع بين 
مؤرخي التشيّع على أنّ العام الهجري ۰329 حيث بدأت الغيبة الکبری بحسب الاعنقاد الشيعي والغموض الذي 
أحاط بها وبوجود الامام الثاني عشر وغیابه» یمثل علامة فارقة في هذا الصدد. وازاء التشكيك المستمر الذي 
واجهه التشيّع وتخلي کثر من الشيعة عن التشيّع الامامي لمصلحة مدارس شيعية AA g‏ أخرى على امنداد 
عقود «عصر الحيرة» أو «المحنة» تولى علماء شيعة بارزون» مثل الشریف المرتضی وأبي جعفر محمد بن 
الحسن الطوسي و الصدوق والمفید» الرد على هذا التشكيك» لتمثل ردودهم الغزيرة والمنوعة أول تأطیر نظري 
شامل للعقاند الشيعية الاثني عشرية. وفي الحقيقة» یمکن القول C]‏ الهوية العقائدية للتشيّع الائني عشري 
تشكّلت» على نحو متناسق وواضحء من خلال co ga Quel‏ في خضم دفاعهم عن التشيّع» ینظر: 35 
ایراهیم الفقیه و الدولة: Sall‏ السياسي الشيعي (بیروت: دار المرتضی» Hossein Modarressi,‘(2012‏ 
Crisis and Consolidation in the Formative Period of Shi'ite Islam: Abü Ja'far ibn‏ 
Qiba al-Razi and His Contribution to Imamite Shi'ite Thought (Princeton; New‏ 

(Jersey: The Darwin Press, INC., 1993 


[240<—] 


النص الکامل A‏ التطهیر في سورة ة الأحزاب UY)‏ 33( هو: O83)‏ في ینکن وَل oS‏ تبرج ج الْجَاهلِية r ANI‏ 
Gals‏ الصا وَآتِينَ SE‏ وَأَطِعْنَ 4257348 ba La?‏ الله 2S6 ca‏ لرن أفل ak cua‏ 
(Saeki‏ . تجمع المصادر الشيعية» وقسم من المصادر AN‏ في تفسیرها الجزء الأخير من الاية الذي ترد فيه 
الاشارة إلى إذهاب الرجس على أنّ المقصودین بهذه الاشارة هم» فضلا عن النبي» علي وفاطمة والحسن 
والحسین. آما حديث الثقلين فترد فيه نصوص مختلفة. GSI‏ هناك إجماعًا شيعيّاء يؤيده بعض المصادر AA‏ 
على أن النص الوارد» مع بعض الاختلاف في الالفاظ. هو: «إتي تارك فيكم ما إن تمسکتم به لن تضلوا بعدي 
أبدَا: کتاب الله Oe‏ وجل حبل ممدود من السماء إلى الأرضء وعترتي أهل بيتي» ولن بفترقا حتی يردا عليّ 
الحوض. فانظروا كيف تخلفوني فیهما» ينظر: محمد الحسین آل كاشف الغطاء» أصل الشيعة وأصولهاء 
تحقیق علاء آل جعفر (قم: مؤسسة الامام علي عليه السلام» 1994( ص 51-50. 


]— 241[ 
پنظر : علي بن الحسین الموسوي الشریف المرتضی» الشافي في الإمامة» تحقیق السيد عبد الز هر اء الحسيني 
الخطیب» ط 2 (طهرانء ایران: موسسة الصادق للطباعة و النشر » ۰)2004 ج ۰3 ص 136-133. 


]—242[ 
«lb ga‏ يحمل «الرجس» معنی القذارة» أو النجاسة بدلالتهما المادية المحسوسة. لکنه يأخذ بمعناه الاستعاري «UA‏ 
دلالات آخری أخلاقية ومعرفية» حيث یصبح كل فعل أخلاقي سب سيئ أو معیب رجسًا. وفي اطار مفهوم العصمة 
ol‏ يصبح كل تقس معرفي أو أخلاقي: ككك من أشكال ass‏ الذي لا يمكن أن duas‏ سوه 

وهو ما Shas‏ أساس تميّزهم من سائر المسلمين. 


]—243[ 
محمد بن علي بن الحسین الصدوق (الشیخ)» الاعنقادات في دين الإمامية» ط 62 تحقیق عصام عبد السید (بیروت: 
دار المفید للطباعة والنشر و التوزیع» 1994(« ص 96. 


]—244[ 
تتوحد آلیات انتاج المعرفة الإسلامية» شيعية أو ARS‏ في افتر اض صلة «سلبية» بين المعرفة والأخلاق» بمعنی أن 
غياب الایمان (التقوی) لدی الباحث عن M pad‏ صاحیها وليه el‏ بان لكو Sie disset sa‏ 
وبناءً علیه» لا تجعله جديرًا بالاتباع أو التعلّم منه. من هناه تشترط التعریفات السنية والشيعية كلها أن يكون 
«العالم» j‏ «الفقیه» تقيّا وورعاء وبخلافه لا يمكن القبول به أو الاعنداد بعلمه» بمعنی أنّ انتاج المعرفة 
الاسلامية يشترط لصحته إلغاء المسافة بين المعرفة والإيمان بهاء أي all‏ لا بدا من أن يكرن الباحث عن 
المعرفة مؤمنًا بمحتواها. الفارق بين التنظير الشيعي الإمامي ونظيره ALM‏ عن العلاقة بين المعرفة ومن 
يزاولها هو أن الأوّل يذهب أبعد من علاقة السلب هذه من خلال افتراضه وجود علاقة إيجابية بين الاثنين 
أيضًا تذهب في الاتجاه المعاکس» مفادها أنّ اكتمال التقوى أو الأخلاق (المستحيل بشریا إلا على المعصوم) 
يفضي الی» أو یواکب» اكتمال المعرفة (الذي هو الآخرء أو بالنتيجة» مستحيل بشريًا إلا من خلال التدخل 

الإلهي المتمثل بالعصمة). 


]—245[ 
الشریف المرتضی» ص AS‏ 


]—246[ 
العلة الغائية هي واحدة من العلل الأربع التي تحضر بغزارة مهيمنة في الاستدلالات المعرفية في المعارف 
الاسلامية التقليدية» السُنية و الشيعية منها على السواءء وان يكن توظیفها بأشكال مختلفة. العلل الثلاث الأخرى 
هي: الصورية و المادية والفاعلية, تنسب هذه العلل الأربع إلى آرسطوطالیس, الفیلسوف الاغريقي الأبرز في 
دعوته إلى الغائية» إن لم يكن هو مؤسسهاء وصاحب التأثیر الأعمق في نمط التفکیر المنهجي السائد في 

الدر اسات الاسلامية التقليدية. 


]—247[ 
ص 266. 


| —<248[ 
المرجع نفسه. 


[249 —] 
Audi المرجع‎ 


[-250»4] 
تعد الغائية سمة أساسية بارزة في الفلسفات الدينية» الاسلامية وغیرهاء وکذلك في الفلسفات المثاليةء Cus‏ تشترك 
جمیعها في وجود صورة Lie‏ تعذها مثالا لما ينبغي أن يكون عليه الوجود. وبناء علیه» فان أخلاقية الافعال أو 
صختها ترتبط بقربها أو سعیها للوصول إلى تلك الصورة العليا أو المتال. هناك مدارس فلسفية كثيرة ترفض 
الغائية وتری Cj‏ صحة الأفعال أو أخلاقيتها لا تقاس ولا ترتبط بالهدف أو المثال الذي تروم الوصول إليهء 
وانما ترتبط بصحة هذه الافعال بذاتها ومقدار تعبیرها عن المنظومة الأخلاقية للفاعلین» بمعنی استقلالية 
الافعال عن Gi‏ أغراض أو آهداف خارجة عن المنظومة الأخلاقية لفاعلها. المحصلة الفعلية لنفي الغائية هي 
الاقرار الضمني بمشروعية تعدد المنظومات الأخلاقية وتنوّع الافعال المعبّرة عنهاء من دون الانشغال بسوال 

«الحقيقة» الذي شغل الفلسفات الدينية و المتالية بشان صحة هذه المنظومة أو تلك. 


]—251[ 
مطهري» ص 286 


]—252[ 
عبد الجبار الرفاعي مبادی الفلسفة الاسلامية. (بیروت: دار الهادي للطباعة والنشر والتوزیع» 2001( ج ۰2 ص 
112. 


]—253[ 
موسی الصدر « «تصدیر» في: هنري کوربان تاريخ الفلسفة الاسلامیة: منذ الینابیع حتى 5 88 ابن رشد )6(1198 
ترجمة نصير مروة وحسن قبيسي ط 2 (بیروت: عويدات للطباعة و النشر» 1998)» ص 15. 


[254—] 


|—<255[ 
عمومًاء تقسم المعرفة في التشیع نوعین: معرفة لدنية وأخرى كسبية. المعرفة اللدنية (أو العلم اللدني) هي المعرفة 
التي يُختص بها الأنبياء والأئمة المعصومون» ومصدرها الله مباشرة عن طریق الالهام أو SUSY!‏ من النبي 
للمعصوم» وهي معرفة كاملة لا نقص أو خلل فيهاء وتعدّ شكلا من أشكال اللطف أو التفضیل الالهي. بمعنی 
آخرء المعرفة اللدنية هي امتیاز المعصوم على غير المعصوم. Lal‏ المعرفة الكسبية» فهي المعرفة التي یطوّرها 
صاحبها عبر الجهد والتعلم» ویجوز علیها النقص, ونشگل المعرفة التي يتحصل علیها جميع البشر بحسب 

جهدهم و استعدادهم ما عدا الأنبياء والأئمة. 


[-2564] 
للطباعة و النشر» 1983(« ص 50 


|—<257[ 
محمد بن يعقوب بن إسحاق الكليني» الأصول من الكافي تحقیق علي أكبر غفاري ط 3 (طهران: دار الکتب 
الاسلامي 1968(« ج ۰1ص AOL‏ 


]—258[ 
محمد بن علي بن الحسين الصدوق (الشيخ)» تمام الدين وإكمال النعمف» تحقيق حسين الأعلمي (بیروت: موسسة 
الأعلمي للمنشورات» 1991(« ص 14. 


[-2594] 
المرجع نفسه» ص 28. 


]—260[ 
محمد بن إبراهيم بن أبي زينب النعماني» الغیبة» تحقیق فارس حسون eS‏ (بیروت: دار gall‏ ادین» 1ص 
169. 


]—261[ 
هاینز calla‏ الشیعة ترجمة محمود كبيبو (بغداد: بيت الور اق للنشر المحدودة» 2011« ص 82 


[262—] 
179 ص‎ «uid 


]— 263[ 
محمد باقر الصدرء المعالم الجديدة للأصول: غاية الفكرء تحقيق لجنة التحقیق للمزتمر العالمي للإمام الشهيد الصدر 
(قم: مركز الأبحاث والدراسات التخصصية للشهيد الصدرء 2000( ص 34. 


| —<264[ 
الخلاف بين المدرستین الاخبارية والاصولية في التشيّع موضو ع معقد» ليس هنا مجال الخوض فیه. ما تهم الاشارة 
إليه هنا هو Gi‏ بروز المدرسة الأصولية وانتصارها على المدرسة الاخبارية بعد قرون طويلة» يمثل شکلا من 
التجديد في التشیّع» حیث apii‏ استعانة الأصوليين بمعارف بشرية کالمنطق» لم Lath‏ ضمن المنظومة 
الطهرانية» لترسیخ الاجتهاد» ینظر : عدنان فرحان» حركة الاجتهاد عند الشيعة الامامية (بیروت: دار الهادي 

للطباعة و النشر والتوزیع» 2004). 


]—265[ 
الصدر c‏ المعالم الجديدة للاصول» ص 72. 


| —<266[ 
المرجع نفسه ص 73 


]—«267[ 
بحسب المنظومتین العقاندینین الشيعية والسثية على col gull‏ المجال الوحید للتصنیف الهوياتي للناس هو عبر 
انتماء‌اتهم الدينية فحسب» بغض النظر إن کانوا يؤمنون بهذه الانتماءات التي ولدوا فيها أم لا. فلا يوجد في 
التنظير الفقهي أو العقاندي الاسلامي بشقیه الستي والشيعي» حيّز لتصنیف الناس على أساس هویات بلدانهم 
(أي بوصفهم عراقيين أو آردنیین أو بریطانیین أو هنوذا أو غير ذلك) أو على سس طبقية أو فكرية مثلا 
(أرستقراطيينء ليبراليين» قوميين وغير ذلك). الأسس الوحيدة المقبولة للتصنيف الهوياتي هي إيمانية فحسب. 
وبناء عليه» بحسب المنظومة العقائدية الطهرانية الشيعية» يُعد البريطانيون الذين جلبوا مفهوم «الدولة 
الوطنية» إلى العراق Jal‏ كتاب» added‏ هذه المنظومة «نجسین». بالمعنى الفقهي للكلمة. وبناء عليه» فهم 
خارج الإيمان والاسلام» بينما XM Seb‏ الذين تولوا الاشراف على تنفيذ المفهوم وشاركوا فيه بقوق 
«مخالفين»» أي agi)‏ مسلمون» لكنهم ليسوا مؤمنين بسبب اختصاص الشيعة الاثني عشرية بالإيمان الصحيح. 
كلا الفنتين» البريطانيين والسنة» تقع خارج دائرة الطهرانية الشيعية انتماءً وأفكاراء ينظر: أبو القاسم الخوني؛ 
التنقيح في شرح العروة الوثقى: كتاب الطهارة» تحقيق علي الغروي (النجف الأشرف: منشورات مدرسة دار 

العلم» 1988(« ج 9 ص 14 94 


| —<268[ 
لم يقتصر التعاون مع البریطانیین على ALL]‏ فحسب؛ Y‏ تعاون معهم» تعاملا مباشرًا أو غير مباشرء كثير من 
الشيعة أيضًا کالشیو خ وملاك الأراضي وبعض رجال الدین» فضلا عن شيعة عادیین عملوا في مختلف أجهزة 
الادارة المدنية البريطانية التي تولت شون الضر اب والنقل والصحة والتعلیم وغيرها في «al‏ ینظر Bell:‏ 
Gertrude, Review of the Civil Administration of Mesopotamia (London: His‏ 

(Majesty's Stationery Office, 1920 


]——269[ 
ایراهیم» ص 69. 


[270—] 
Audi المرجع‎ 


]—271[ 
ثمة تتظیر ات حديثة زمنيّاء لکنها تقليدية فكريّاء ولیست حدائوية» بمعنی انتمانها إلى الداترة الطهر انية الشيعية» كما 
هي الحال في نظرية «و لاية الفقیه» و «شوری الفقهاء» و لو ALY‏ الخاصة» وسواها» ومن ضمنها نظریات 
أحزاب الإسلام السياسي الشيعي التي» في جوهرهاء ترفض مفهوم الدولة الحديثة بوصفها منتجًا بشريًا يقوم 
على أولوية التجربة الاجتماعية - السياسية والتنوع الانساني في صنع المعرفة وتطبيقها. تصرّ هذه النظريات 

على إحالة تجربة A gall‏ الحديثة إلى مثال ديني أعلى وسابق لها ينبغي لها التزامه لتتحقق مشروعيتها. 


[2254] 
Hanna Batatu, The Old Social Classes and the Revolutionary Movements of Iraq: A 
Study of Iraq's Old Landed and Commercial Classes and of its Communists, 
Ba'thists, and Free Officers (Princeton; New Jersey: Princeton University Press, 
1978), p. 17. 


|—<273[ 
محسن أبو طبيخ» مذکرات السيّد محسن H‏ طبیخ (1960-1910): خمسون le‏ من تأريخ العراق السياسي 
الحدیث» تحقیق جمیل محسن أبو طبیخ (بیروت: المؤسسة العربية pall‏ اسات و النشر» 2001(« ص 31. 


[274—] 
Audi المرجع‎ 


[75—] 
.32 نفسه. ص‎ aa pall 


]—276[ 
المرجع Audi‏ ص 33. 


[277—] 


فالح عبد الجبار » العمامة و الأفندي: سوسیولوجیا خطاب وحرکات الاحتجاج الديني» ترجمة أمجد حسین (بیروت؛ 
بغداد: منشورات الجمل» 2010(« ص 50. 


]—278[ 
عبد الرزاق الحسنيء الثورة العراقية الکبری (صیدا: دار العرفان» 1965( ص 63-62 


]—<279[ 
علي الوردي» لمحات اجتماعية من تاريخ العراق الحدیث (بغداد: مطبعة الرشاد» ]197( القسم الأول» ج 5> ص 
A73‏ 


]—280[ 
الحسني» الثورة العر اقیة» ص 63. 


[281—] 


الوردي» ص 175 


]-282[ 
المرجع نفسه. ص 176. 


]—<283[ 
المرجع نفسه» ص 191 


| —<284[ 
المرجع نفسه. 


]—285[ 
سليم الحسني» دور علماء الشيعة في مواجهة الاستعمار (قم: مؤسسة دائرة معارف الفقه الاسلامي» 2004( ص 
243-2 


]——286[ 
لم يكن استعمال مصطلح «العراق» أو «العراقيين» مألوفا أو سائدا قبل عام ۰1918 وبداً ینتشر بعد القرار السياسي 
البريطاني بتحویل العراق إلى ab‏ خاضع للسيطرة العسكرية البريطانية المباشرة؛ إذ أخذ یظهر بكثافة في 
الوثائق والتعليمات التي كانت تصدرها الإدارة البريطانية المدنية في العراق على أساس تعليمات بريطانية 
رسمية. قبل ذلك كان البريطانيون يستخدمون مصطلح بلاد ما بين النهرين (Mesopotamia)‏ لوصف 
العراق. Lal‏ العراقيون العاديون» فاعتادوا عمومّا التعبير عن انتمائهم الجغرافي من خلال الإشارة إلى المدينة 

أو المحلة أو «الولاية» التي يسكنونهاء وليس من خلال الإشارة إلى البلد. 


|—<287[ 
يكاد السید محمد کاظم اليزدي» المرجع الديني الذي توفی في آذار/مارس ۰1919 أن يكون الوحید من JUS‏ رجال 
الدين الشيعة وقتها الذي التزم موققا Giga‏ من تلك الاحداث يمكن عذه الأقرب إلى المنظومة الطهر انية من خلال 
اصراره على أنه رجل يفتي في الحلال والحرام فحسب. ولا شأن له بالسياسة. وقد وُوجه هذا الموقف 
تار ها قدا من شتخصیات jio dad] a fl ATO daos‏ كاد لما الجروش: السید ana‏ کاظم 
اليزدي: سیرته وأضواء على مرجعیته ومواقفه ووثانقه السياسية (الناشر : ذوي القربي» [د.ت.])» ص 465- 

9 (إصدار إلكتروني). 


[288-] 


]-289[ 
من ذلك» مثلاء محاضرة أحمد الحسني البغدادي» وهي بعنو ان «مر اجع و أموال». پنظر : 
https://goo.gl/WSxDcf‏ 


[290—] 
Barah Mikail, Jamil Abou Assi et Halla al-Najjar, «La:(5$ «5 الحوارات في الملحق‎ ca ينظرء‎ 
Question de la Marja’iyya chiite,» no. 2005/096, Institut de Relations 
internationales et stratégiques, consulté le 24/4/2018, sur: https://goo.gl/mKiEug 


]—291[ 
سنرکز» أساسّاء على ما دار بين صدام حسین و أحمد حسني البغدادي في کتابه (الحواري)» السلطة و الموسسة 
الدينية الشيعية في العراق (سوریة: المرکز العراقي للإعلام و pall‏ اسات» 2002( 


|—<292[ 
یقول ابراهیم الحيدري في هذا الصدد: «إن تشکیل الدولة العراقية في بداية القرن الماضي نتاح مشوه لنمط الهيمنة 
الكولونيالية الذي ساد آنذاك» وکان العراق آنذاك مجتمعًا يبحث عن أمةء حيث تم تكوين جماعات تحالف تقليدية 
وتشکیل نخب سياسية غير منسجمة في الواقع (عسكر عثماني وشیوخ عشانر ووجهاء وتجار و أفندیة)» حاولت 
بناء العراق وتحدیثه» غير آنها لم نستطع تشکیل هوية وطنية وتطویر روح مواطنة لها قابلية على الثبات 
والاستمرار»» ینظر: إبراهيم الحيدري» «التحولات البنيوية وتأثیراتها على الشخصية العراقية»» 

)106204 5/8/20« شوهد في 24/4/2018 في: 


https://goo.gl/s1 9PtC 


] —293[ 
برهان غليون» «نقد مفهوم الطائفية»» الاداب (کانون الثاني/ینایر 2007). وهذا النقد منتشر بكثافة في کتابه: برهان 
غلیون: المسألة الطائفية ومشكلة الأقلیات» ط 3 (الدوحة/ییروت: المرکز العربي للابحاث ودراسة السیاسات؛ 

2) ونظام الطائفية من الدولة إلى القبيلة (بیروت؛ الدار البیضاء: المرکز الثقافي العربي» 1990). 


[294<—| 


غلیون» «نقد مفهوم الطائفية.« 


[-»295] 
يذكر برهان غلیون في هذا الصدد المثال السوري: «وصلت الأمور هنا إلى تقدیم السلطة الأسلحة إلى الطرفین 
واغرائهم باستخدامها للدفاع عن آنفسهم ضد الطالفة الأخری»» ینظر : غليون» المسالة الطائفيةء ص 12. 


]—296[ 
يشير إلى هذا المعنی بوضوح الأصل اللاتيني (dà « (Secte)AalSl‏ كانت (Secare)‏ فهي تعني «قطع» و «فصل». 
وإِنْ كانت (Sequi)‏ فهي تعني اتباع زعیم أو قاند. «ca ill‏ ینظر (Sect)‏ « في :50۲01020 Kocku von‏ 
(ed.), The Brill Dictionary of Religion (Leiden: Brill NV, 2006), vol. 4, pp. 1699-‏ 
.1701 


لکننا لا نجد دلالة القطع و الفصل التي في الأصل اللاتيني في اللغة العربية. وربما وجدنا معنی الوصل؛ |3 جاء في 
لسان العرب: «الطانفة من الشي ء جز ء منه»» وقد edd‏ على القطع بشيء من التعسف» وجاء Lea‏ «الطائفة 
القطعة من الشيء»» ابن منظور c‏ لسان العرب» مج 9 (بیروت: دار صادر» [د.ت.])» ص 226. لمزید التوسع 


في الدلالات الاصطلاحية» ينظر: سعید السامراني الطائفية في العراق (لندن: مؤسسة الفجر» 1993( الباب 


الأول «هل في العراق مشكلة طائفیة؟»» ینظر ما ورد بعنوان: «تعریفات: الطائفية - الطائفي - الدولة 
الطائفية»» ص 48-43. 


]2974-[ 


النسخة الأكثر تعبيرًا عن منطق التسوية» أو المشاركة المحاصصية»ء هي اتفاق الطائف )30 أيلول/سبتمبر 1989( 
الذي أقر إبقاء التقسيم الطائفي. وأما تجاوزه» فمجرد طموح أو رغبة. جاء في النقطة الخامسة من الباب الاول: 
«إلى أن يضع مجلس النواب قانون انتخاب خارج adl‏ الطائفي» توزع المقاعد النيابية وفقًا للقواعد الآتية: 
بالتساوي بين المسيحيين والمسلمين نسبيًا بين طوائف كل من الفئتين.« 
]—298[ 


يُعد میشال شیحا )1954-1891( المنظر الأبرز لهذا المنوال. وقد بلور آطروحته في Liban:attS‏ 
d'aujourd'hui 1942 (Beyrouth: Editions du Trident, 1949).‏ 


كما أنه عرّضها في مقالات كثيرة نشرت مختارات منها في Politique intérieure (Beyrouth::4Xi$‏ 
(Editions du Trident, 1964‏ 


[299.— | 


حسن حمدان [مهدي عامل]» في الدولة الطانفية (بیروت: دار الفارابي» 1986( 


]300»-[ 


فکرة التعویض في مقابل الولاء والائتماء هي فكرة أساسية في المسألة الطائفية عمومًا. وتوجد مقاربات نفسية - 
اجتماعية مهمة في هذا المجال» ینظر على سبيJ‏ المثال:وع1 Renaud Leblond, Dérives sectaires:‏ 
(Nouveaux gourous (Paris: Storylab Editions, 2012‏ 
ومن الاسئلة الجوهرية التي يقدم بها المؤلف لکتابه السؤال: «کیف یدخل المرء في حركة طائفية؟ ولماذا؟»» لیجیب 
Aic‏ على النحو الاتي: «بُعبر جمیع الأعضاء القدامی [للحركة الطائفية] عن dala‏ هائلة لحياةٍ مادية أو نفسية 
أفضل. [ویکون الانتماء إلى الحرکة] محاولة من معظمهم للإجابةء في لحظة حرجة من وجودهم» عن مخاوف 
عميقة» وشعور بالفراغ وبالمعاناة الشديدة.« 


pire 


سيّار الجمیل» «نية المجتمع العراقي: محاولة في تفكيك التناقضات» محاضرة آلقاها في لندن في 20 ایلول/ 
سبتمبر 2005« ينظر https://goo.gl/ehnnoY:‏ 


[302—] 


«الحَوّز Ge‏ الارض أنْ یتخذها US)‏ ويبين حدوده» فیستحقها» فلا يكون لأحد فیها حق معه [...] والخوّز: الجّمع. 
وكل (a‏ ضم شينًا إلى نفسه من مال أو غير ذلك» فقد حازه حوزا وحيازة»» ابن منظور» مج 5 (ح» و» ز). 


]303»-[ 


المشهور منها ما يلي: Ala po‏ المقدمات» Ala pos‏ السطوح المتوسطة ومرحلة السطوح العلیاء ومرحلة البحث 
الخار ج. «au sill‏ ینظر Adel Gholamali Haddad, Hassan Taromi-Rad and Mohammad:‏ 
Jafat Elmi (eds.), Hawza-yi ‘Ilmiyya, Shi‘i Teaching Institution: An Entry from‏ 
(Encyclopaedia of the World of Islam (London: EWI Press Ltd, 2012‏ 


.18-3 ص‎ >» (Generalities) 2 six: الفصل الثاني‎ Le pod ينظر»‎ 


]— 304[ 
بشأن هذه المکانة» ینظر على سبیل المثال: حسن علي عبد اللهء «الحوزة العلمية النجفية في وثائق وزارة الداخلية 
1936-1»» مجلة القادسية في الاداب و العلوم التربويةء السنة7 العددان 4-3 (2008). وجاء فیه: b>‏ 
لعلماء الدين عمومّا في جميع أقطار العالم مکانتهم وتأثیرهم ولعلماء الشيعة بالذات Ada‏ متميزة بصفتهم 

وکلاء الامام الغائب المهدي»» ص 189؛ وینظر أيضًا: 
Pierre-Jean Luizard, La Formation de l'Irak contemporain: Le Róle des ulémas chiites à‏ 


la fin de la domination ottomane et au moment de la création de l'Etat irakien (Paris: 
CNRS, 1991). 


]—305[ 
محمد باقر الصدرء خلافة الانسان وشهادة الأنبياء» تحقیق أحمد ماجد (بیروت: دار المعارف الحکمیة» 2014« 
| ) ر المعار ( 
ص 65. 
]—306[ 


المرجع Audi‏ ص 66 


]<307[ 
المرجع نفسه ص 93 


]—308[ 
قد يُوصِل التدقیق إلى أن من الفروق ما يحصل به تمييز النسیج الشيعي بعضه من بعضء ولا سيما في العلاقة 
بالسلطة المركزية. فعبد الله النفيسي» على سبيل المتال» رأى أن للشيعة المستوطنین في نواحي نهر الفرات 
قابلية معاداة السلطة أكثر من أولئك المستوطنین في نواحي las‏ وقدّم مجموعة من التفسیرات والشواهد في 
هذا الشأن» ينظر: عبد الله فهد النفيسي» دور الشيعة في تطور العراق السياسي الحدیث (الکویت: آفاق للنشر 
والتوزیع» 2012(« ص 104-100. وذهب اسحق نقاش المذهب نفسه تقريبًاء مع إضافات تفسيرية ذات بعد 
نفسي - اجتماعي ینظر : إسحق نقاش» شيعة العراق» ترجمة عبد الاله النعيمي (دمشق؛ بیروت: دار المدی 

للثقافة والنشر» 1996( 


[309] 


وصفها برح ميخائيل بأنها «المدينة - الجامعة»؛ إذ يقول: «أصبحت النجف» مع مرور الزمن» مدينة-جامعة 
OS (ville-universite).‏ يجري تنظيم الاقتصاد والمجتمع فيها من خلال الزيارات الدينية إليهاء وإعداد 


الکوادر الدينية المتخصصة. ومن خلال هذه التوليفةء برزت هذه المدينة بوصفها قلب العالم الشيعيء جاذبة 
إليها الزوار والطلاب من قالیم شتی» ینظر :.42 Mikail, Abou Assi et al-Najjar, p.‏ 


» (ville-allall - النجف على النحو الذي یجعلها قابلة للدرس بعنوان «المدينة‎ Gil جیرار دیمون» فوسع‎ Ud 
Gérard-Frangois Dumont, «Nadjaf, une ville-monde émergente?,»: ینظر‎ «monde) 
Géostratégiques, no. 34 (Janvier 2012), pp. 115-138. 

للتوسع في تاريخ النجف ینظر: علي أحمد البهادلي الحوزة العلمية في النجف: معالمها وحرکتها الاصلاحية 
1980-1920 (بیروت: دار الزهراء للطباعة والنشر والتوزیع» 1993( وینظر خصوصًا الباب الأول 
بفصوله الثلاثة: «النجف المدينة» و «تطور النجف كمدينة علمية» و«أدوار الحوزة العلمية في النجف.« 


]—310[ 
الخالصي و الشیر از ي. 


[-+311] 
عن هذا الدور» ينظر: النفيسي» القسم الثاني »235 الشيعة في الاستفتاء الشعبي 1919-1918.» 


]—312[ 
تص البیان على أن «الغاية التي ترمي الیها کل من فرنسة وبريطانية العظمی هي تحریر الشعوب التي طالما 
رزحت تحت آعباء استعباد الأتراك تحریرا Lali‏ نهائيًا وتأسيس حکومات و ادارات وطنية نستمد سلطتها من 
رغبة نفس السکان الوطنیین ومحض اختیارهم» نقلا عن: عبد الرزاق الحسني» التورة العراقية الکبری» ط 2 

(صیدا: مطبعة العرفان» 1965(« ص 21 


]134 3 
مثلاء خلص اجتماع الكاظمية الذي غقد للنظر في مسألة الاستفتاء إلى البیان الاتي: Lily‏ نطلب أن تکون للعراق 
الممتدة آراضیه من شمال الموصل إلى خلیج فارس حكومة عربية اسلامية بر آسها ملك عربي مسلم هو أحد 
آنجال جلالة الملك حسین»» المرجع نفسه» ص 37. Ul‏ مدينة النجف» فکانت رأس حربة في مواجهة 
المشرو ع الاستيطاني الذي كان يراد تمريره في الاستفتاء. وفي تعلیق الحسني» على الرغم من بعض امبالغة 
التي فيه» ما يَصلح أن یکون جزءًا من تفسير الحالة الوطنية الاخذة في التشکل: «أما النجف [...] فقد كانت أول 
مدينة تحسست بثقل السلطة الأجنبية» وأول مدينة عر اقية فكرت بالتخلص من الاستعمار البريطاني بالنظر La}‏ 
كانت قد تشبّعت به من روح الحرية والنزوع إلى الدیمقر اطية بسبب ما كانت تلقاه من دروس متواصلة عن 
فلسفة نهضة الامام أبي عبد الله الحسین بن علي عليهما السلام» وبسبب کونها مهد العلماء ومرکز الروحانية»» 

(ص 40). 


]—314[ 
بشأن هذه المسألة» ینظر على سبیل المثال: النفيسي» ص 151. ويحسن الاهتمام في هذا السیاق بما توقف عنده 
النفيسي وهو يبيّن التحریف الذي تعمّده كل من جرترود بل (Gertrude Bell)‏ وفیلیب ویلارد آيرلاند 
(Philip Willard Ireland)‏ نقلهما مواقف علماء الشيعة من الاحتلال البريطاني بمناسبة الاجتماع الذي 
ضم نائب المندوب البريطاني ویلسون وعلماء شيعة ورجل دين سني واحد في النجف يوم 13 تشرین الثاني/ 


نوفمبر 1918 لتدارس كيفية إجراء الاستفتاء. ص 152. ویمکن قراءة ما يؤكد هذا عند علي الوردي: «حاول 
الانکلیز في age‏ الاحتلال اجتذاب الملائية [رجال الدین] الیهم بکل وسيلة ممکنة» فنجحوا مع السُنيين نجاحًا 
غير «Jil‏ ولکنهم أخفقوا مع الشیعة» ینظر: علي الوردي» لمحات اجتماعية من تاريخ العراق الحديث» 
(بغداد: مطبعة الارشاد» ۰)1977 ج 5« ص 36. وناقش الوردي الحجج التي ساقها ویلسون لتفسیر سبب 
رفض رجال الدين الشيعة التعامل مع الانکلیز (ص 37 وما بعدها) (نشیر إلى أن الوردي نقل وقائع الاجتماع 
نقلا beads‏ ص 72-69( يمكن العودة کذلك إلى العَرْض الذي قدّمه عبد الرزاق الحسنيء ینظر: الحسني؛ 
الثورة العر Al‏ ص 42-40. 


[315—] 


]—316[ 
صحح الوردي مناسبة صدور هذه الفتوی, فالشيرازي لم قطنا بمناسبة الاستفتاء کما كا 2 خلك آن تاریخها لاحق 
لهذا الحدث وموضوعها إضفاء الشرعية والدعم على «الجمعية الاسلامية» التي أسسها المیرزا محمد رضا 
في کربلاء. لکن الوردي يعدّها «عاملا Lage‏ في تطوير لوعي السياسي في العراق» وهي تستمد قوتها من 
کونها «جعلت الدين و الوطنية في إطار واحدء وهذا أمرٌ جدید لم يكن الناس یألفونه من قبل. وبذا أصبح الوطني 
متدينًا والمتدین وطنيًا. وانتشر بين الناس الحدیث المنسوب إلى النبي: حب الوطن من الایمان» وصار شعارّا 

للحركة الوطنية الجدیدة» المرجع نفسه ص 104. 


[317—] 

بشأن حادثة الرميتةء ینظر على سبیل المتال: عبد الرزاق الحسني تاريخ العراق السياسي الحدیث» ط 7 (بیروت: 
الر افدین للطباعة و النشر والتوزیع» 2008(« ص 167-166. LES)‏ نشير إلى أن هذه الحادثة مجرد قادح 
مباشر. Lily‏ آسباب الثورة العميقة والموضوعية؛ فيأتي في مقدمها الحرية والاستفلال. للتوسع» ینظر: علي 
الوردي: «الفرات الأوسط وفكرة الثورة المسلحت»» «انطلاق شرارة الثورة»» في: لمحات تاريخبة. 


]—318[ 
یقول الوردي: «لم يكن للمعارك السابقة Ad‏ صبغة دينية الا نادرّاء ولم یحدث أنْ آفتی علماء الدين بتأييد تلك 


المعارك على وجه من الوجوه. أما في ثورة العشرین فقد أفتى العلماء بتأییدها واعتبروها جهادًا [...] وقد ساهم 
بعض العلماء في الثورة فعلا حيث رأيناهم بين المحاربین» المرجع نفسه» ص 15. 


]—319[ 
يقول الوردي أيضًا: «لم تكن مفاهیم الوطنية والاستقلال وأمثالها مالوفة لدی العراقیین في الماضي غير آنها 
آصبحت متداولة بينهم في أثناء ثورة العشرین یلهجون بها ویهتفون لها» المرجع نفسه. 


]—320[ 
ينظر آهم مواد «المنهاج الأساسي لجمعية حرس الاستقلال» في: الحسنيء الثورة العر Asi)‏ ص 59-58. 


]—321[ 
المرجع نفسه» ص 57. 


[322<—| 
Luizard, p. 431. 


|—<323[ 
جدیر بالذکر في هذا السیاق Gly‏ أن الاستقلالية التي كانت تدبّر في ضونها الحوزاث شووتها ما عادت کذلك. فقد 
بسطت الحكومة الملكية يدها على الأموال الخيرية والأوقاف الشيعية» leas‏ من عام 1929 خصوصًاء عندما 
HE Ay ye cda‏ برفاسة الحکومة. وکان لر بادیا في فظلمات علماء الق من ell‏ للرواية نی 
نقلها اسحق نقاش عن المجتهد محمد الخالصي الذي ذهب «الی Ob cles! as‏ الحكومة لم تسیطر على 
الأوقاف الشيعية فحسب» بل انها خصصت US‏ العوائد المتحققة من الأوقاف في العراق لمصلحة Ai]‏ 

وحدهم»» ینظر : نقاش» ص 409. 


]—324[ 
المرجع نفسه. ص 487. 


]—<325[ 
المرجع نفسه» ص 460 


]—326[ 
المرجع نفسه» ص 461 


]327*-[ 

هذا الاتجاه في التحلیل ينبغي ألا Lass‏ العقل الهيمني الأميركي ودوره في |شعال الحرب ولدامة متتها. JS‏ 
التقارير و المذکرات و الکتابات التاريخية ذلك صراحة. وجملة هنري کیسنجر المتداولة بکثرة مثال علیها: «ان 
هذه هي أول حرب في التاریخ تمنینا ألا یخرج Ial‏ منها منتصرًاء وانما یخرج الطرفان منها مهزومین». بشأن 
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لطفي العمدوني» AS pall‏ الإسلاميّة في تونس: آطوار من النشأة والمحاکمات السياسية الکبری 1981-1965 
(تونس: [د. ن.]۰ 2015( ص 54. وساهمت في نشر هذا الکتاب حركة النهضة. 


]—655[ 
راشد الغتّوشيء «الثورة الإيرانيّة ثورة إسلاميّة: مواقف من الثورة»» المعرفةء السنة 3( العدد 5 )1979( وینظر 
أيضًا: من تجربة الحركة الإسلاميّة في تونس (تونس: دار المجتهد للنشر والتوزیع» 2011( ص 58-55. 
وراج الغتوشي موقفه من إيران بعد ذلك» ينظر: «علاقات مغاربيّة Xu yj‏ مضطربة»» ملفات. المرکز 
العربي للابحاث ودراسة السیاسات» 17 کانون الثاني ناير ۰2011 شوهد في 28/5/2018( على الموقع: 

http://bit.do/ekAVp 


| —<656[ 
صالح كركر» «حوار حول إيران»» المعرفة السنة 4. العدد A‏ (۰)1977 ص 41 


]—<657[ 
العمدوني» ص 48-47 


| —<658[ 
سعید بوعجلة» مقابلة شخصية (GAE‏ 21/12/2015 وهو من طلاب Li,‏ الإمام» في AUS‏ العلوم بتونس» ai‏ 
أستاذ ریاضیات في الكلية نفسها. يرى أنّ الجامعة التونسية يومئذ كانت نتمیز بخصيصة مهمة من خصاتص 
تونس هي الانفتاح» فالنقت فیها الآراء المختلفة. واختار الباحث عبارة «التنوّع الأيديولوجي» لوصف هذه 
الحال واجتناب اللبس؛ 3 كانت الجامعة التونسية يومئذ مسرخا لمعارك عنيفة بين الطلاب (الیساریون 
والقومیون والاسلامیون)» فلم يكن الانفتاح؛ بمعنی قبول المخالف» خصيصة من خصانصها ولا فلسفة حياة 

فیها. لکنها كانت منفتحة؛ بمعنی النقاء آراء منوّعة وان لم نتبادل الاعتراف. 


]—.659[ ۱ 
أصل التسمية ايراني» أطلقت في الأصل على الطلاب الإيرانيين (دانشجویان مسلمان پیرو خط امام) الذين اقتحموا 
سفارة الولایات المتحدة الاميركية في 4 تشرین التاني/نوفمبر 1979. 


]——660[ 
آبو اللیث السمرقنديء نتبیه الغافلین» تحقیق السيّد العربي (مصر : مكتبة اللیمان» 1994(« ص 409 


]—661[ 
كان التعلیم الثانوي يقسّم يومئذ مرحلتین: الأولی من السنة الأولى إلى الثالثة» وسمّیت الاعدادي بعد ذلكء و الثانية 
من الرابعة إلى السابعة» وننتهي بالتوجیه إلى الجامعة. وکانت موسسات تعليمية كثيرة (معاهد) تجمع التلامذة 
من الأولى إلى السابعة. فیسهل على الکبار «تجنید» الصغار و استدراجهم أيديولوجيًاء و لدخالهم في دورة 

المطالعة و الجدل, 


[662.—] 


عبد الخالق عرفاوي مقابلة شخصية 3-93« 21/12/2015 


]—663[ 
ینظر مثلا: محمّد الرصافي المقداد نعم لقد تشيّعت وهذا هو السبب (ایران: مركز الأبحاث العقائدية» 2000( 


و«ماذا يريد الشيعة في تونس؟!»» Gilda‏ أون O‏ 25/5/2013 شوهد في 28/5/2018 على الموقع: 
http://bit.do/ekA2E‏ 


]—664[ 
آخبر عبد الحفیظ البتاني» وهو من رواد المتشيّعين في تونسء Gall‏ بأنّ السماوي سبقه آخرون» سافروا في 
الستینیات وتشيّعواء لکنهم لا يحبّون البروز للناس: عبد الحفیظ البتاني» مكالمة بالهاتف» تونس» 26/1/2016. 


]——665[ 
ثمة اضطراب في تحدید لقاء السماوي بالصدر. فهو یقول في محاضر اته اتّه لقيه في عام 1967. ویقول في کتابه 
a‏ اهتدیت 43 زار ليبيا بعد نجاح «التورة الليبية»» أي بعد عام 1969 23 سافر معتمرًا فقادته المصادفة إلى 


العراق (ص 29(« والتقی بالصدر. ومن ثم» لا يستقيم أن یکون لقاؤه بشيعة العراق في النجف في عام 1967. 


]——666[ 
التيجاني السماويء ثم اهندیت» ط 4 (لندن: مؤسسة الفجر» 1993(« ص 210 


]—667[ 
الكلام لمحمّد الرصافي المقداد» وهو من رموز الشيعة» ينظر: «ماذا يريد الشيعة في تونس؟.«! 


| —<668[ 
المرجع نفسه. 


]—.669[ 
في cal ll‏ یغلب الانفعال على أكثر ما يُكتب في موضوع التشيّع في تونس. لکن» نشرت مقالات تساعد - على 
الرغم من مواقفها الأيديولوجية أحيانًا - في فهم الظاهرة. ومن أهمّها: نور الدين المباركي» «الشيعة في 
تونس»» Atl‏ ۰15/12/2015 شوهد في 28/5/2018 على الموقع: https://goo.gl/jnTdBz‏ بوزيدي 
يحيى» day‏ بدأ طور ane‏ من التشيّع؟»» الراصدء ۰13/3/2013 شوهد في 28/5/2018 في: 
thttp://bit.do/ekA7t‏ عبد العزیز الخمیس» «كتامة ذراع التشبیع الايراني في المغرب العربي» آخبارنا 
المغربية» 69/9/2011 شوهد في۰۰28/5/2018 على https://goo.gl/JIhJO0a:a3 sA‏ ؛ علاء salle‏ 
«مقارنة حالة التشيّع الايراني بالسودان وتونس». ملتقى الخطباء» شوهد في 28/5/2018( على الموقع: 
thttps://khutabaa.com/?p=191552‏ أحمد الظرافي» «تونس والتحدّي الايراني الشيعي القادم»» 
الراصدء .16/1/2011« شوهد في 28/5/2018( على f http://bit.do/ekAOr:&3 sd‏ محمد محمود 
«الغزو الشيعي الايراني لتونس من الثقافة إلى السياسة»» المزماة 8/9/2014شوهد في 28/5/2018 على 

* https://goo.gl/xbtsBD:e3 s4l 


Mischa Benoit-Lavelle, «Tunisia's Shiites Hunker Down Against Rising 
Discrimination,» Al-monitor, accessed on 28/5/2018, at: https://goo.gl/urHZUB; 
Synda Tajine, «Le, complot chiite en Tunisie: conflit idéologique ou diversion 
politique?,» Business News, 28/8/2012, accessed on 28/5/2018, at: 


https://goo.gl/cosRKi 
[670<— | 
المرکز الثقافي الايراني في تونس» «خبرنامه تونس»» 20/12/2015( شوهد في 28/5/2018(« على الموقع:‎ 
https://goo.gl/NmJzos 
[671<—] 


نتحدّث عن التشيّع المذهبي كأته اتجاه واحد بالنظر إلى التیار العا فیه. وأمّا واقعّا» ففيه اتجاهات مختلفة, 


|—<672[ 
Alls,‏ الانباء الايطالية» "»الصحوة التونسية Sol‏ صحيفة للشيعة في تونس»» تورس» 17/1/2013( شوهد في 
58 على http://www.turess.com/alfajrnews/11065:4 s4l‏ 


]—673[ 
محمد بن عمرء «نیّار المحبّة ومنطقه الأرعن»» الصحوة التونسية» 23/12/2015 وینظر أيضًا مقالة مشابهة في 
الدفاع عن العلاقات المصرية - الايرانية: غسان آبو حبل» «البعبع الايراني وبدعة التهام مصر»» الصحوة 

التونسية» 22/4/2013 


| <674[ 
عبد الحفیظ البتاني» «في ذکری مولد الحجّة»» الصحوة التونسية» 19/6/2013 


[675<—] 


«يأتي زمان على أمَتي». الصحوة التونسية» 3 ولا AS‏ يخلو عدد من محاولة إدراج الثقافة الشيعية في 
التداول الشعبي» ومن ذلك المناجاة والأدعية الشيعية المشهورة» وعرض «رسالة الحقوق» المنسوبة إلى علي 


بن الحسین بن علي بن ol‏ طالب الملقب ب «السجّاد» الإمام الرابع لدى الشيعة الإمامية GA‏ عشرية» 
التمّار ورشيد الهجري وبعض الفقهاء المعاصرين كمحمد باقر الصدر وسواهم. 


|—<676[ 
«ظاهرة الجفاف الروحي»» الصحوة التونسية» 15/5/2013 


]—«677[ 
قارن الحدیث عن الانتظار Sey‏ المهدية عنوان الطموح الانساني بآراء مرتضی مطعّريي بنظر : نهضة المهدي في 
ضوء فلسفة التاریخ» ط 2 (بیروت: دار التیار الجدید» 2006). 


| <678[ 
محمد بن إبراهيم بن أبي زینب النعماني» الغيبة (بیروت: مؤسسة الاعلمي للمطبوعات» 1983(« ص 219 


|—<679[ 
عبد الحفیظ البتاني» «الصحوة الاسلامية و الحخ» الصحوة التونسية» 9/10/2013 


| —<680[ 
«ظاهرة الجفاف الروحي» الصحوة التونسية 29/5/2013 


]—<681[ 
المرجع نفسه. 


|—<682[ 
«سوریا محرقة التکفیریین و الارهاب». الصحوة «Ai jill‏ 12/6/2013 


]683»-[ 


عبد الحفیظ البتاني» «الصحوة الإسلامية: الجذور » الو BOY‏ التحذيات الحلقة الأولىم الصحوة التونسية» 
22/4/2013. 


]—<684[ 
عبد الحفیظ البتاني» «أضواء على الصحوة الاسلامية الحلقة c), gl‏ الصحوة «A gill‏ 21/1/2013 


]—685[ 
البتاني» «الصحوة الاسلامية: الجذورء الولادة» التحدّیات الحلقة yok!‏ 


[686—] 


عبد الحفیظ البتاني» «الصحوة الإسلاميّة: الجذور» الولادة» التحذیات الحلقة الثالثة«“"» الصحوة التونسية» 
8/5/2013. 


]—687[ 
Ac‏ الحفیظ البتاني» «أضواء m‏ الصحوة الاسلامية الحلقة c AX‏ الصحوة التونسيةء 4/2/2013. 


]—688[ 
سمير الفزاع» «حقائق عن الربیع العربی: كي نبقی بشرًا»» الصحوة التونسية» 8/5/2013. 


[689.—] 


هشام بو عبيدي» «المو امرة انکشفت». الصحوة التونسية» 8/5/2013 


]—.690[ 
حازم العواضي» «خذوا ربيعكم وارحلواء فلنا ربیع «c‏ الصحوة التونسیة 14/8/2013. 


-6914] 
عبد الحفیظ البتاني» «المؤامرات وضرورة الصحوة»» الصحوة «Aa gill‏ 15/5/2013. 


]—.692[ 
ینظر: «حزب الوحدة یرد على تصریحات وزارة الشؤون الدينيّة»» التونسیة» .13/3/2012« شوهد في 
8 على https://goo.gl/gbrHTB:e3 s‏ 


]—693[ 
عبد الحفیظ البتاني» «محنة الاسلامیّین» الصحوة التونسية» 24/1/2013 


| —<694[ 
دستور الجمهورية التونسية (تونس: المطبعة الرسمية للجمهورية التونسية» 2014( 


[-»695] 
مجلّة الجنسية التونسية (تونس: المطبعة الرسمية للجمهورية التونسيةء 2015( 


[696—] 


استفدنا في بحث مسألة gall‏ اطنة استفادة نظريّة من الدر اسات المكتوبة بالفرنسية خصوضا ومنها: 


Jean-Frangois Bickel, «Significations, histoire et renouvellement de la citoyenneté,» 
Gérontologie et société, no. 120 (2007), pp. 11-28; Gabriel Gosselin, «Pour une 
ethnicité citoyenne,» Cahiers internationaux de sociologie, no. 110 (2001), pp. 121- 
130; Catherine Neveu, «Les Enjeux d'une approche anthropologique de la 
citoyenneté,» REMI, vol. 20, no. 3 (2004), pp. 89-101; Ségolène Payan, «De 


l'autochtonie à la citoyenneté: Vers une construction psychique de la citoyenneté,» 
Topique, no. 114 (2001), pp. 115-123; Bernard Poche, «Citoyenneté et 
représentation de l'appartenance,» Revue scientifique internationale, no. 68 (1992), 
pp. 15-35; Margarita Sanchez-Mazas et Raphaél Gély, «Des Appartenances aux 
identités: Vers une citoyenneté politique européenne,» Connexions, no. 84 (2005), 
pp. 73-86; Birte Siim, «Citoyenneté, genre et diversité,» Cahiers du Genre, no. 2 
(2011), pp. 71-90, et Catherine Wihtolde Wenden, «Question de citoyenneté,» 
Revue scientifique internationale, no. 68 (1992), pp. 37-45. 


|<697[ 
عدد الشيعة في تونس الیوم لیس معروفا بدقة» فالتيجاني السماوي یقول agil‏ مئة ألف أو أكثر» ومبارك بعداش یقول 
هم عشرون cll‏ وعبد الحفیظ البناني قال لي إته يقدّرهم باثني عشر آلفا نقریّاه وجاء في موقع مركز اسناد 
انقلاب اسلامی (مرکز وثانق الثورة الاسلامیة) Gi‏ «مجمع جهانی اهل بیت» (المجمع العالمي لأهل البیت) 
قذر عددهم في عام 2008 ب 196 «all‏ وأنّ مرکز (Pew Research Center) s»‏ «الأميركي 23 
عددهم في عام 2009 ب 102 ألف. وشارك «المجمع العالمي» في دورة من دورات معرض الكتاب في تونس 
في سنوات الألفین» وباع LES‏ كثيرة بأسعار زهيدة Jae‏ واشتریت منه» وحدّثت مسوول الجناح عن در استي 
عقاند الشيعة» فجعل يسألني بلهفة شديدة عن عدد الشيعة في تونس» ویقول: هل بلغوا سبعین فاگ رابط الموقع 
الاير اني» على  https://goo.gl/UNKYvh:ei sa)‏ وقذر موقع إخباري ايراني عددهم ب 200 «call‏ شوهد 
في 28/5/2018« على c https://goo.gl/loeQSK:e3 sell‏ وکذلك ليس في انتشارهم الجغرافي در اسة 

دقيقة» ینظر : العامري» ص 82-80. 


